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نائب رئيس المجلس الأعلى للشئون الإسلامية 


الناخ الشقافی الذى نشأ فيه علم الكلام والمتكلمون فى 
نهاية الدولة الأموية وبداية العصر العباسى الأول كان مفعماً 
بالكثير من الجدل والخلاف حول آمور وقضايا لم يعرفها 
الإسلام ولم يتحهدث بها المسلمون فى عصسری النبسوة 
والراشدين . 
ذلك لأن المسلمين الأول أخذوا عقيدتهم وعباداتهم من فهمهم 
البسيط والسهل لآيات القرآن الكريم ؛ ذلك الفهم المتسق 
وبساطة الفطرة البشرية لما يدل عليه ظاهر الآيات ؛ وما 
۰ توضحه السنة الصحيحة دون تشکك أو تأويل آو جدل . 


kkk 
الإسلام فيجيبه الرسول : (أن تشهد أن لا إله إلا الله وأنى‎ 


استطعت) فيقول الأعرابى :وهل على غیرها؟ فیقول . الرسول: 
لا إلا أن تصدق , فبفول الأمرابی وهو بعضی : « والله لا آزید 


)1( 


على هذا ولا آنقص » فیکون تعقیب الرسول صلوات الله 
عليه : ( فلع ان صدق ) ۰ 
۷ ۷ 
وعلی نسق هذا الاجمال الیسیر الذی لخص فيه الرسول 
ارکان الرسالة بهذه البساطة التی استرعبها « الأعرابی » 
واستوعبها فبله کل من دخلوا فى الاسلام من قبله دون خوض 
فيما خاض فيه التکلسون من جدلیات وتأویلات ومقولات 
آرهقوا بها الدعوة والدعوین ومزقت الامة وأحالتها شيعا 
وأحزاباً أضعفت قوتها وسهلت على خصوم الاسلام والسلمین 
أن يكسروا شوكتهم , ويوقفوا نهضتهم ويردوهم إلى حضيض 
المجز والفرقة والتخلف , بتاثیر هذه الجدلیات التی لم 
تدزل في القران ولم یتحدث بها صاحب الرسالة » وما آنزل 
الله بها من سلطان . 
¥ + 
صحيع أن « العهد المكى » للرسالة قد أمضى جميعه فى 
تفقيه من دخلوا ف فى الإسلام لمعنى ر لإ إله إلا الله » باعتبارها 
المرتكز الأول لعقيدة , التوحيد » التى تضع الفلق جفیعاً فی 
مرتبة العبودية للخالق وحده والذى يتساوى بين يديه الناس 
حيث لا فضل لعربى على عجمى ولا لأبيض على أسود وحيث 
لا تملك نفس لنفس شيئاً وحيث الكل عبيد بين يدى الخالق 
الرازق الحیی والمیت , والذى بيده مقاليد كل شىء . 


Kk ¥ 


( ب ) 


هکذا بالبساطة الرائعة قدم صاحپ الرسالة عقیدة 
التوحید » بما پسکب فی وجدان التلقی مسبادیء واسسا 
واخلاقیات تربیه علی الاعتزاز بانسانیته وکبریاء ذاته ء 
لا ينحنى راکعاً الا لولاه ولا بسجد آبداً لغفیر خالقه » ویکون 
الأقدر على الجهر بكلمة الحق فى وجه السلطان الجائر غير 
خائف على الحياة ولا مستضعف أمام زينة الدنيا . 

وبهذا يكون - عقيدة وسلوكاً - أحد الأبناء لخير أمة 
أخرجت للناس تأمر بالعروف وتنهی عن النکر وندعو الناس 
جميعاً إلى الإيمان بالله . 

مإ مإ علا 

و بالاسلوب السهل نفسه للاعوة قام مبعوث رسول الله 
وأمير الدعاة مصعب ابن عمیر بنقل الرسالة للانصار فى 
الدينة الذین آهلتهم استجابتهم لأن بظفروا بذلك الوسام 
الذی وضعه القرآن علی صدورهم حين قال عنهم فی سورة 
الحشر « والذین تبوءوا الدار والایمان من قبلهم بحبون من 
هاجر البهم ولا بجدرن فی صدورهم حاجة مما آوتوا ویزترون 
على أنفسهم ولو كان بهم خصاصة ومن يوق شح نفسه فاولئك 
هم الفلحون 4 ( . 


KKK 


(ع) 


وعلى أساس هذه الوحدة فی العتقد وبساطة الفهم لعقيدة 
التوحيد ثم للتجانس الکامل للفکر والسلوك بین الهاجرین 
والاتصار . وادراکهم لعنی الرسالة وتکالیفها ضربت الدعوة 
بجذورها فى الأرض تواجه المنافقين والأحزاب جميعاً , 
وتخوض معارك ومعارك ۰ حتی آتمت الفتع الأكبر فى مكة , 
ونزل القرآن بقول : 

ط الیوم أكملت لکم دینکم وأتعمت علیکم نعمتی ورضیت 

لکم ااسلام دینا 4 ( . 

فأقيمت الدولة فى المدينة على توجیپات القرآن . تقبل 
التعددية وتعترف بالآخر وتعلن إيمانها بكل رسالات السماء . 

وما كاد یمضی قرن من الزمان حتى كانت رسالة ودولة 
الإسلام قد شرقت وغربت وقامت نموذجاً فريداً يرفض 
الوثنية والشرك كما يرفض التثليث والتثنية وينهى 
استكبار المستكبرين من الفرس والروم , فانضوی العالم فى 
ذلك التاريخ تحت لواء الإسلام ودخلوا فى دين الله أفواجا . 

kk 

فلما كانت نهاية الدولة الأموية وبداية العصر العباسى 
الأول أدت آثار مجموعة من العوامل إلى كثرة الجدل الدينى 
وظهور المتكلمين وما سمى بعلم « الكلام » . 


() المائدة : ۴ . 


) ۵ ( 


وکان من آبرز هذه العوامل وفرة العناصر البشرية التی 
اعتنقت ااسلام ممن کانوا وی عقائد سماوية كاليهودية 
والنصرانية أو غير سماوية کالبوية والزرادشتية والدهرية 
وغیرها ۰ 

وأخذت هذه العناصر فى طرح ومناقشة مسائل لم يكن 
يعرفها المجتمع الإسلامى من قبل كقول البراهمة بالتناسخ , 
والقول فى طبيعة المسيع عليه السلام بين الناسوت 
واللاهوت وقول الدهرية بإنكار ما وراء الحياة الدنيا كما 
حكاه القرآن : ١‏ نموت ونحصيا وما يهلكنا إلا الدهر 4 () 
وغیرها من القولات التی امتلات بها کتب الفرق واللل 
والنحل . اضافة الی ما جلبته الترجمة من الآراء الفلسفية , 
وما قال به المتصوفة وخاصة أهل الشطع منهم من حكايات 
الحلول والاتحاد . 

كل هذا فرض على مفكرى الإسلام أن تكون لهم وسائل 
جديدة فى مواجهة هذه المقولات والرد عليها بالحجج العقلية 
التى تفند ها يقولون به , وتدفع عن صحيع الإسلام ما تثيره 
هذه المقولات من شبه وأباطيل .. جرت المتكلمين وعلماء ه 
الكلام» وجرت المسلمين والاسلام معهم إلى ما كان ضره أكبر 
من نقعه » فاختفت الصورة البسيطة السهلة النقية التى 
كانت لعقيدة الإسلام وأركانها ومتطلباتها السهلة فى عصر 
النبوة والراشدين وراء رکام من مصطلحات آهل « الکلام » 


(۱) الجاثية : ۲6 . 


ما آنزل الله بها من سلطان . ففرقت جمامة الامه ۰ ومزفت 
وحدتپا الفكرية . وحسب الامة ما ابتلیت به من آقاویل الفرق 
التى ما يزال باقيا من بلائها ذلك الصدع الكبير بين السنة 
والشيعة . ٠‏ 
۷ ۷ 

والكتاب الذى معنا « الإشارة إلى مسذهب آهل الحق » 
للشیرازی أحد النماذج التى أفرزها المناخ الشقافی لذلك 
المسر وشغل فیپا الشیرازی بالدفاع عن الاشاعرة ۰ واضطره 
دفاعه إلى الفوض فى مسالة الذات والصفات والی القول 
بصفة " القدم" التى لم ينسبها القرآن إلى الله ولا كانت بين 
الاسماء الحسنی التسعة والتسعین التی چاء بها الحدیث ٠,‏ 
وفیرها من السائل التی أخذ تيارها يتنامى وتستشمره 
السياسة فى النيل من خصوهها على نحو ما حدث فى فتنة 
القول بخلق الفرآن . 

مما جعل محقق الکتاب الاأستاذالدکتور/محمدالسید الجلیند 
نی دراسته الناقدة الوضوعية الوفقة التی قاربت أن تكون 
مثل حجم دراسة الشیرازی یعرب عما نشارکه الرأى فيه من 
اسف علی الجهود التی ذهبت فی غير طائل بل أسهمت فى 
تاریث الخلاف والفرقة والذهبية . 

۳ 

ولعل أحداً أن یتساءل : و|ٍذا کنتم تضبقون بهذا الناغ 

الذى بددت فيه الجهود والطاقات » فلم پحرص الجلس الاعلی 


(و ) 


للششون ااسلامبة علی تحقیق ونشر هذا التراث ؟ بل ولم 
لا یزال الجلس يتضمن هنذ (نشانه لجنة من لجانه العلمية 
لتحقيق هذا التراث ؟ بل : لم حرص الجلس عند ثشر هذا 
الكتاب على إشراك بعض الباحثين من أبنائه فى صحبة 
أستاذهم فى إنجاز هذا العمل ؟. 
وأقول : 

أولاً : إن أمة بلا تراث هى أمة بلا حاضر ولا مستقبل , 
ومهما تكن رؤيتنا ورأينا فى المناخ الثقافى الذى ظهر فيه 
علم الكلام فى العصر العباسى فإنه دون شك كان علامة 
واضحة على الحيوية الثفافية لذلك الجتمع ۰ وحيوية الروح 
الإيجابية التى حملت أصحابها على التصدى لأى محاولة 
للنیل من ااسلام آو الكيد له . وهو اجتهاد مأجور وجدير 
بالثناء فى كل حال . 
واقول 

ثانياً : إن نشر كتب تصقیق هذا التسراث فی الجلس 
وإشراك بعض أبنائنا من الباحشين فى التدرب عليه لهو 
ثمرة رؤية رشيدة لتأكيد التواصل العلمى بين الاجیال من 
خلال هذه التلمذة العلمية التى نحرص على التمكين لها , 
والتى أرى أن أخصب مجال لها هو المشاركة فى تحصقیق . 
التراث . 

وذلك لأن هذا العمل من أجل فنون العلم » وأعونها على 
كسب مهارات البحث والتدقيق الذى يعرد المشتفل به على 


(ز) 


الصبر على متاعب الوصول إلى الحقيقة , ويكسبه خاصة 
التأنى فى إعلان ما ينتهى إليه من نتائج تكسب المشتغل به 
ملكة كشف الفوامض .۰ وقيد الشوارد واستخلاص کنوز 
المعرفة ودقة التوثيق وحسن التقويم والموازنة . 
0 

وأما بعد .. فهذا الكتاب هى أول ثمار «١‏ التلمذة العلمية » 
التى اعتمدها المجلس أسلوباً لتحقيق التواصل العلمى 
للأجيال من خلال إعداد الكوادر المؤهلة التى تحمل رسالة 
المجلس فى التعريف بالإسلام والدفاع عنه وتقديم عطائه 
الحضارى وخاصة فى جانبيه العلمى والفكرى . 

هذه التلمذة التى أقام المجلس من أجلها للمؤهلين من 
أبنائه دورات تدريبية على أيدى أساتذة وعلماء أجلاء تلقوا 
على أيديهم منهسجية البحث العلمی بمعناها الدقیق 
والتخصص وتأهلوا بها آن تکون لبعضهم مشارکة فی هذا 
العمل . 

لكن واجب الأمانة العلمية يفرض علينا أن نقرر أن العبء 
الأكبر فى تحقيق هذا الكتاب والدراسة المستفيضة التى 
جاءت موازنة لحجم الاصل الخطوط الذی کتبه الشيرازى . 

العبء الاکبر فی التصقیق والتدقیق والتقویم هو 
ما نهض به الاخ الفاضل والزمیل العزیز الاستاذ الدکتور / 
محمد السيد الجلیند استاذ الفلسفة الاسلامية بكلية دار 
العلوم , الذی نهض بهذا العمل آخذاً بيد أينائه ناصحاً لهم 
مخلصا فى توجيههم . 


) ۱ 


ولانی الیوم - من آسعد الناس - وآنا آتلقی هذه الشمرة 
من ثمار التلمذة العلمپة التی کنت من دعاتها , فلا یفوتنی 
آن آزجی الشکر كله لكل من أسهم فى نجاح هذه التلمذة 
العلمية وأخص بالشكر الأخ الفاضل الأستان أبو سليمان صالح 
رئيس الإدارة المركزية للسيرة والسنة لمتابعته الدءوب 
لإخراج هذا العمل, والزميلة الفاضلة الدكتورة/إلهام محمدخليل, 
المدير العام لإدارة تحقيق وتجميع التراث بمركز السيرة 
والسنة التى ساعدت وأعانت وتابعت هذا العمل حتى أصبح 
بين يدى هن يفيدون مثه . 

كما أعسرب عن تصیتی واعتزازی بابنی المزیزین 
أحمد پهجت احمد , وأمل محمد لطفی کامل ۰ راجيا أن تكون 
هذه الباكورة حافزاً لهما على مواصلة السير على تلك 
الطريق المباركة, وأن تشجع زملاءهما وتحفزهم على خوض 
هذا المجال العلمى . 

هذا .. ویسعدنی کل السعادة أن أهدى هذه الباکورة من 
بواكير التلمذة العلمبة الی آخی الاعز الاستاذ الدکتور 
محمود حمدى زقزوق وزير الأوقاف رئيس الجلس الاعلی 
للشئون الإسلامية الذى كان من وراء هذا الجهد واعداً ومعاهداً 
إياه - إذا امتد العمر - على مواصلة العطاء . 

والله من وراء القصد وهو دائماً حسبى ... 
الأمين العام 
ونائب رئيس الجلس الاعلی للشئون الإسلامية 


أ . د . عبد الصبور مرزرق 


بين بدى الكتاب 
بل بل برد 
یعتبر کتاب " الإشارة إلى مذهب أهل الحق " مصدرا مهما من 

مصادر المذهب الأشعرى فى علم الكلام . وكذلك الأمر بالنسبة 
للمؤلف فهو علم من أعلام المذهب الكبار يقف على قدم راسخة 
فى معرفة أصول المذهب وقواعده وقد جمع فى كتابه هذا الأصول 
والقواعد التى أجمع عليها أئمة المذهب من أمشال الباقلانى 
والجوينى والإسفراينى وغيرهم . 

کما فصل القول فی مسائل الالهیات والنبوات والسمعيات 
بأسلوب يتميز بالدقة والوضوح فى عرض الرأى ودليله من 
الکتاب والسنّة كما فهمه الأشاعرة » وأشار المؤلف إلى آراء 
المخالفين له من القدرية ( المعتزلة ) وذكر أدلتهم وفندها وبيين 
تهافتها عقلاً ونقلا . 

وقد تختلف مع المؤلف فى بعض المسائل وقد تأخذك 
الدهشة والإعجاب به فى طريقة عرضه لبعض المسائل الاخری 
لكنك لا تملك نفسك من الإعجاب به فى دفاعه عن آراء الأشاعرة 
وتقديم الدليل تلو الدليل على صحة ما يذهبون إليه فى مسائل . 
الاعتقاد كل ذلك فى أسلوب واضح ودقة فى عرض آراء 
المخالفين وتجليته للمسائل الغامضة فى دقيق علم الكلام وإدارته 
للحوار مع المخالفين » مما يجعل هذا الكتاب مصدراً رئيسساً من 
مصادر المذهب الأشعرى ومرجعاً مهما فى الوقوف على دقائق 

(ی) 


المذ هب و غو امضه. ۱ 
وإذ أقدم هذا الجهد المتواضع إلى القارئ الكريم فأدعو 
الله مخلصاً أن يجعل هذا العمل خالصاً لوجهه الكريم . وأن يتقبله 
منا قبولاً حسئاً . 
فهو من وراء القصد » وهو حسبی ونعم الوکیل . 


المحفئق 


* أ. د / فحفد السيط الجلييت * 


القاهرة في ۰ 11۳۰ هت - ۸199٩‏ . 


(ك) 


آبو اسحاق الشیرازی 
۳ ه/ ۱۰۱۸۳-۱۰۰۳۲ م 


هو الإمام إبراهيم بن على بن يوسف بن عبد الله الفيروز آبادى 
الشیر از ی وکنیته آبو إسحاق )١(‏ ولد سنة ۲۹۳ه الموافق ۱۰۰۳م 
فى إحدى قرى فارس يقال لها جور » ثم انتقل بعد ذلك إلى شيراز 
فنسب لیهاءونقل ابن کثیرآن مولده کان سنة۳ ۳۹ه بخوارزم (). 
نشأ محبا للعلم يسعى إلى تحصيله ويرتحل فى طلبه من مكان إلى 
مكان آخر ما بين خراسان ونيسابور . 

تتلمذ الشيرازى على أئمة كبار » فجلس بشيراز إلى 
مجلس شيخه أبى عبد الله البيضاوى وأبى أحمد بن عبد الوهاب 
ابن رامين » شم قدم البصرة فتتلمذ علی ید الخرزی . 
ودخل بغداد فی شوال سنة 5١4ه‏ فلازم بها شيخه أبا الطيب 
الطبری » وبرع فى الفقه الشافعى وذاع صيته فيه حتى 
جلس مجلس شيخه فى التدريس والتعليم ") كما قرأ 


(١)انظر‏ فى ذلك : المستفاد من ذيل تاريخ بغداد لابن الدمياطى ص؟45-47. تحقيق د . 
قيصر أبو فرج ط دار الكتب العلمية بيروت ؛ الأنساب للسمعانی 4۱۸-٤۱۷/٤‏ 
ط دار الکتب الثقافية ؛ المجموع للنووی ۳4۳۳/۱ ؛ تحقیق محمد نجيب المطيعى 
ط مكتبة المطیعی. 

(۲)البداية والنهاية ؛ ابن کثیر ۱۲۶/۱۲ ط دار الریان ۱۹۸۸ . 

(۳)العبر للذهبی ۲۳/۲ تحقیق آبی هاجر - ط دار الکتب العلمية ‏ بیروت . 


الفقه أيضمًا على الزجاجى وأخذ الأصول عن أبى حاتم القزوينى ٠»‏ 
وسمع الحديث من أبى بكر البرقانى ببغداد وجلس للحديث والفتيا 
فى بغداد ونيسابور وهمذان . وعرف بين أبناء عصره بأنه أعلم 
أهل العصر فى الفقه الشافعى والحديث ٠‏ وأصبح مجلسه مقص ذا 
يؤمه طلبة العلم من کل مکان حتی قال فیه العقیلی مادضا فضاسه 
و علمه : 
کفانی اذا عنٌ العوادث صارم 
پنبلنی المأمول فی ار والأشسر 
بُ ویفری فى اللقاء كأنه 
لسان أبى إسحاق فى مجلس انطر 
وذكر الذهبى فى العبر أنه كان أنظر أهل زمانه وأفصحهم وأكثرهم 
ورعًا وتواضعًا وبشراً وانتهت إليه رئاسة المذهب وتوفى وله ثلاث 
وثمانون سنة )١(‏ . 
مذهيه: 
من المعروف أن أبا إسحاق قد جمع فى مذهبه فى أصول 
الدين وفروعه بين الأشعرية والشافعية . فكان على مذهب أبى 
الحسن الاشعری عقيدة » وعلی مذهب الشافعی فرزغُا » وكانت 
)١(‏ انظر عنه العبر للذهبی ۳۳4/۲ ؛ الواقی بالوفیات للصفدی 1۲/۰ الطبعسة الثانية 


فرانز شستاینر ۱۹۸۱ ؛ طبقات الشسافعية للسبکی ۲۱۷/۶ تحقیسق د. محمسود 
الطنساحی ساط الحلبی . 


قدمه ثابتة فى تاريخ المذهبين » فکان مرجعًا فى مسائل الخلاف 
سواء فى قضايا الأصول أو فى قضايا الفروع » ويتضح من الكتاب 
الذى بين أيدينا تمسكه الشديد بالمذهب.الأشعرى ودفاعه عنه 
وانتصاره لرأى أبى الحسن فى قضايا الخلاف بينه وبين القدرية . 

وقد وقع فى عصره خلاف بين الحنابلة والقشيرى وهو خلاف 
مشهور بين المذهبين فى قضايا أصول الدين » وشكا الحنابلة من 
الفيروز آبادى لأنه كان ينتصر لمذهب الأشاعرة وللقشيرى ضد 
الحنابلة » وبلغ ذلك نظام المُلك حيث قيل له إن أبا إبسحاق يريد 
إيطال مذهب الحنابلة » فأرسل إليه نظام المُلك فى ذلك حتى يكف 
عن التَيّل من الحنابلة فكتب إليه أبو إسحاق يشكو من عنف الحنابلة 
ويذكر له سبهم له وأن الحنابلة يثيرون الفتن بين المسلمين ويس أله 
المعونة على الحنابلة » فكان جواب نظام الملك یحمل الانکار الشدید 
والتعنیف لخصوم القشیری من الحنابلة وکان ذلك سنة *1؛ه- 
وهدأت الأحوال بعد ذلك . 

ثم تكلم بعض الحنابلة فنال من الشيخ أبى إسحاق فجمع الخليفة 
بينه وبين الحنابلة وأصلح ما كان بينهم من خصومات بعد أن كانت 
لفتنة قد بلغت فى ذلك حذا كبيرًا قتل فيها نحو عشرين قتيلا . 

وينقل بعض المؤرخين لما وقع الصلح » وسكن الأمراء أخذ 
الحنابلة يشيعون أن الشيخ أبا إسحاق تبرأ من مذهب الأشعرى 
فغضب الشيخ لذلك غضبًا لم يصل أحد إلى تسكينه » وكاتب نظام 


مك » فقالت الحنابلة : انه كتب يسأله فى إيطال مذهبهم » ولم يكن 
الأمر على هذه الصور: » وانما کتب یشکو أهل الفتن » فعاد جواب 
نظام الملك ۰ فی سنة سبعین وأربعمائة الی الشیخ » باستجلاب 
خاطره وتعظیمه» والأمر بالانتقام من الذین آثاروا الفتنة؛ وبأن 
یسجن الشریف بو جعفر » وکان الخليفة قد حبسه بدار الخلاف 2 
عندما شکاه الشیخ آبو اسحاق . 

قالوا : ومن كتاب نظام الملك إلى الشيخ " وإنه لا يمكن تغيير 
المذاهب » ولا نقل أهلها عنها » والغالب على تلك الناحية مذهب 
آحمد ۰ ومحله معروف عند الائمة » وقدره معلوم فی السنة... " من 
کلام طویل » سكن به جأش الشيخ . 

وأنا لا أعتقد أن الشيخ أراد إبطال مذهب الإمام أحمد » وليس 
الشيخ ممن ينكر مقدار هذا الإمام الجليل » المّجمع على علو محله 
من العلم والدين » ولا مقدار الأئمة من أصحابه .. أهل السنة 
والورع . وإنما أنكر على قوم عزوا آنفسهم إليه وهو متهم برىء » 
وأطالوا ألسنتهم فى متب الشيخ أبى الحسن الأشعرى . وهو كبير 
آهل السنة بعده » وعقیدته وعقيدة الامام أحمد -رحمه ال واحد 
لا شك فى ذلك ولا ارتياب » وبه صرح الأشعرى فى تصانيفه » 
وكرر غير مرة " أن عقيدتى هى عقيدة الإمام المُبجّل أحمد بسن 
حتبل " هذه عبارة الشيخ أبى الحسن فى غير موضع من کلامه(۱). 


مسمس سس سس 


(۱) طبقات الشافعية . السبکی ۲۳4/4: ۲۳۹ . 


علمه وورعه 

كان الشيخ أبو إسحاق ممن انتشر فضله فى البلاد » وفاق أهل 
زمانه بالعلم والزهد والسداد » وأقر بعلمه وورعه الموافق ٠‏ 
والمخالف والمعادى والمحالف .. » وحاز قصب السبق فى جميع 
الفضائل وتعزی بالدین والنزاهة علی کل الرذائل » وکان سخى 
النفس»ء شدید التواضم » طلق الوجه ۰ لطبفاً ظريفاً » کریم العشرة ‏ 
سهل الأخلاق » كثير المحفوظ للحكايات والأشعار (۱) . 

كان عاملاً بعلمه » صابرا على خشونة العيش » معظماً للعطم » 
مراعياً للعمل بدقائق الفقه والاحتياط » فقال عنه القاضى 
أبو العباس الجرجانى صاحب ( المُعاياة ) : كان أبو إسحاق 
الشيرازى لا يملك شيئا من الدنيا » فبلغ به الفقر حتی کان لا یجد 
قوتا ولا ملبسا ولقد كنا نأتيه وهو ساكن فى القطيعة:؛ فيقوم لنا 
نصف قومة- ليس يعتدل قائماً من العُرى- كى لا يظهر منه شىء .)١(‏ 

قال السرجانى : قال أصحابنا ببغداد : كان الشيخ أبو اسحاق 
إذا بقى مدة لا يأكل شيئاً » صعد إلى النصرية وله بها صديق › 
فكان يثرد له رغيفاً ويشربه بماء الباقلاء » فربما صعد إليه وقد 
فرغ » فیقول آبو بسحاق : یکره اس » ( 
ا ل ا ا ىة 


(۱) ذيل تاريخ بغداد ۳ . (۲) طبقات الشافعية ۲۱۹/6 . 
(۳) النازعات : ۲ 


وقال الموفق الحنفی : آبو اسحاق آمیر المومنین فی الفقهاء . 

قال القاضی محمد بن الماهانی : .إمامان ما اتفق لهما 
الحج » أبو إسحاق الشیرازی » وقاضى القضة أبو عبد الله 
الدامغانى . آما آبو اسحاق فکان فقیرا ؛ ولو أراده لحملوه على 
الأعناق . والآخر لو أراده لأمكنه على السندس والاستبرق . 

وقال القاضى محمد بن الماهانى : ما اتفق للشيخ الحج ذلك أنه 
ما كان له استطاعة الزاد والراحلة . 

وعن ورعه وإخلاصه وتحريه الدقة فى كل شىء ما قيل عنه 
أنه کان یتوضاً يوماً وكان يشك فى غسل وجهه » ويكسرر حتى 
سله عدة مرات » فوصل الیه بعض العوام » وقال له يا شيخ » أما 
نستحی ! تغسل وجهك کذا وکذا نوبة » وقد قال النبى صلى الله 
عليه وسلم : ( من زاد علی الثلاث فقد آسرف ) ؟ فقال له الشیخ : 
لو صح لی الثلاث ما زدت علیها . 

فمضی الرجل وخلاه » فقال له واحد : ماذا قلت لذلك الشيخ 
الذى كان يتوضأ ؟ فقال الرجل : ذاك شيخ موسوس » قلت له : کذا 
على كذا . 

فقال له : يا رجل ؛ أما تعرفه ؟ 

فقال : لا . 

قال له : ذاك إمام الدنيا » وشيخ المسلمين » ومفتى أصحاب 
الشافعى ؛ فرجع ذلك الرجل خجلا إلى الشيخ » وقال : يا سيدى 


اعذرنى » فإنى قد أخطأت وما عرفتك () . 

كما روى عن الشيخ أنه كان يمشى يوم مع بعض أصحابه 
فعرض له فى الطریق کلب فزجره صاحبه فنهاه الشیخ وقال : أما 
علمت أن الطريق بينى وبينه مشترك . 

ودخل يوماً مسجداً ليأكل فيه شيئاً على عادته فنسی دینارا 

فذكره فى الطريق فرجع فوجده فتركه ولم يمسه وقال ربما وقع من 
غیری ولا یکون دیناری (۲) . 

حکی عنه أنه قال : کنت نائما ببغداد » فرأيت النبى صلى الله 
عليه وسلم ومعه أبو بكر وعمر » فقلت : يا رس ول الله : بلغنى 
عنك أحاديث كثيرة عن ناقلى الأخبار » فأريد أن أسمع منك حدیضا 
أتشرف به فى الدنيا » وأجعله ذخراً للآخرة » فقال لى يا شيخ ! 
- وسمّانی شیخا » وخاطبنى به . وكان يفرح بهذا - قل عنى : من 
أراد السلامة » فليطلبها فى سلامة غيره . قال السمعانى سمعت هذا 
بمرو من أبى القاسم حيدر بن محمود الشيرازى » أنه سمع ذلك من 
آبی اسحاق ذاته (۳) . 

وقد أورد الذهبى فى أخباره عن الشيخ أنه مات ولم يخلف 
درهماً ولا عليه درهم. وکذا فلیکن الزهد» وما تزوج فيما أعلم (؛ 





(۱) الطبقات ۲۲۷/4 . 

(۲) تهذیب الاسماء واللغات- النووی ۱۷۳/۲ . دار الکتب العلمية- بیروت ۱۹۷۰م . 
(۳) سیر أعلام النبلاء - الذهبی 4۵4/۱۸ ط - موسسة الرسالة. 

)٤(‏ س 


4) سير أعلام النبلاء 451/1١4‏ . 


وقد بنى له الوزير نظام الملك مدرسة على شاطىء دجلة أخذ 
يدرس بها بعد تمنع شديد » وبدأ العمل بها يوم السبت مستهل ذى 
الحجة سنة 455ه- وظل يدرس بها إلى أن وافقه المنية سنة 
5ه . وكان كثيراً ما يتمثل بهذه الأبيات التى رواها عنه بعض 
تلامذته . 
لبست توب الرَجًا والناس قد رقذوا 
وقمت آشکو الی مولای ما أ جذ 
وقلت یا غتی فى کل تاه 
يا من عليه لكشف الضنر" أعتمد 
وقد مَددت يَدِى والضرُ مشتّمل 
ليك يا خير من مدت إليه بذ 
فلا تَردتها يارب خَاوبة 


بحر جُودك يُروى كل من يرد .)١(‏ 





(۱) طبقات الشافعية . السبکی ۲۲۵/4 . 


من آهم مولفاته * 
۱ - التبصرة فی آصول افقه . 


۲ - تلخیص علل الفقه . 
۳ - التنبيه فى فروع الشريعة . 
٤‏ - الحسدود. 


0 


- رسالة الشيرازى فى علم الأخلاق . 
5 - الطب الروحانی . 
۷ - طبقات الفقهاء . 
۸ - عقيدة السلف . 
٩‏ - کتاب القیاس . 
۰- اللمع فى أصول الفقه . 
-١١‏ المعونة فى الجدل . 
۲- الملخص فی الجدل فی آصول الففه . 
۳- ملخص فى الحديث . 
=١ ٤‏ المهذب فى المدهب . 
6- نصح أهل العلم . 
١‏ -النكت فى المسائل المختلف فيها بين الإمامين أبى حنيفة والشافعى. 
۷- الوصول إلى مسائل الأصول أو شرح اللمع . 
۸- الإشارة إلى مذهب أهل الحق . 
* انظر فى ذاك : طبقات الشافعية للسبکی؛/۲۱۷؛ تاریخ الأدب-کارل بروکلسان ۳۳/6 
ط . هيثْة الکتاب ؛ ۱۹۹۵م المعجم الشامل للتراث العربی المطبوع د . محمد عيسى 
صالحية ٤١۷-٤١١/٣‏ ط معهد المخطوطات العربية ۱۹۹۲ ؛ المعونة فى الجدل 
الفیروز آبادی -تحقیق عبد المجيد ترکی- ط دار الغرب الرسلامی . 


۱ - سیب تألیف الکثاب . 
۲ - موضوع الکتاب : 
[ در اسة مقارنة بین منهج السلف ومنج 
المؤلف - عرض آبواب وفصول ومباحث ] 
- بين منهج المؤلف ومنهج السلف فی الصفات الالهية . 
4 - قواعد منهج السلف فی الصفات . 
ه - پین السلف وعلماء الکلام . 
٦‏ - نقد منهج المتکلمین فی التنزیه . 
۷ - نقد منهج المتکلمین فی التوحید . 


۱ - سبب تألیف الکتاب 

ذکر الشیرازی فی آول الکتاب سبب تألیفه » وبين أن الغرض 
منه هو الدفاع عن مذهب آأهل الحق بالادلة والبراهين » ورفض 
أقوال أهل البدعة والضلالة والتحذیر منهم والاشارة السی آن ما 
يتَقوّل به هؤلاء المبتدعة وينسبونه إلى أهل الحق زوراً وبهتانا 
لا أساس له من الصحة وأن الواجب على كل مسلم محاربته 
والحذر منه ومناصرة أهل الحق والدفاع عنهم . يقول الشيرازى : 
' فإنى لما رأيت قوماً ينتجلون العلم ويُنسبون إليه » وهم مع جهلهم 
لا يدرون ما هم عليه » پنسبون إلى أهل الحق ما لا يعتقدونهء 
ولا فى كتاب هم يجدونه ليُنفْروا قلوب العامّة من الیل الیسهم » 
ويأمرونهم بدا بتکفیر هم ولعنهم ؛ أحببت أن أشير إلى بُطلان ما 
يُنسب إليهم بما أذكره من اعتقادهم " . 

كما بَيّن المؤلف أن غرضه من ذكر عقائد أهل الحق فى هذا 
الكتاب أن يرجع الناظر فيه عن قبول قول المُضيلين ويّدين الله 
عز وجل بقول الموحدين المُحققين ؛ لأن تقديم النتصح فى ذلك 
واجب على كل مسلم وحق لكل مسلم . 

وأهل الحق الذين يقصدهم المؤلف هم الأشاعرة - أتباع أبى 
الحسن الأشعرئ المتوفی ۳۲۶ه- واهل الضلال الذين يرد عليهم 
هم أحيانا المُشبّهة ويقصد بهم بعض الحنابلة والروافض » وأحيانا 


۱۲ 


هم القدريّة ويقصد بهم المعتزلة . ويرى أن فى تفنید مذهب هولاء 
إحياء للسنة التى عليها أهل الحق - ويقصد بهم الأشاعرة - وإمائة 
للبدعة التى يدعو إليها خصومه -وهم إِمّا المشبهة وإمّا القدريّة - 
ويتمثل فى ذلك بقول الشاعر : 
إذا كنت فی عم الأصول موافق] 
لعقدك قول الأشعرى الس دد 
وعاملت مَولاك الکریم مخالصا 
بقول الامام الشافعی المُودٌ 
وأتقنت تقنت حزب ابن العلاء مُجردا 
ولم تعد فی الاخراب رأی رك 
فأنت على الحق اليقين موافق 
شريعة خير المرسلين 
ويرى المؤلف أن النصيحة التى قدمها فى هذا الكتاب توجب 








على كل من عرف المذهب الحق أن يدعو إليه ويدافع عنه » ويفند 
آراء أهل البدعة الذين تسبوا إلى الأشاعرة ما لم يقولوا به ( وف 

ذلك فای تاه فس الْمتْتْفْسُون» )١(‏ ويذكر أن الرسول صلى الله عليه 
وسلم قد تتباً بظهور آبی الحسن الاشعری ونبه إلى الدور المهم 
الذى يقوم به فى إحياء السنة ومناصرتهاء وإماتة البدعة ومحاربتها. 


5 : المطففين‎ )١( 


۱۳ 


۲ - موضوع الکتاب 

تناول المؤلف فى هذا الكتاب أُمّهات المسائل الكلامية التسی 
تمثل جوهر هذا العلم » وهى ثم تمثل دوائر الخلاف الجدلية بين 
الفرق الإسلامية المختلفة بدأها بالقضية الاولی وهی : 
١‏ - النظر أو القصد إلى النظر أول واجب على الك لف 
؟ - القول فى أن للعالم مُحدثا أحدثه . 
۳ - آن صانع العالم واحد وهو الله سبحانه » وأنه قديم لا يشبهه 
شىء من خلقه لیس بچسم . 
؛ - القول فی الصفات وأنها تتقسم (لسی صفات ذات وصفات 
أفعال . وصفات الذات هى هى التى يُوصف بها أزلا وأبدا كالعلم 
والقّدرة والإرادة والحياة والسمع والبصر . أمّا صفات الأفعال فهى 
أن يوصف بها فى الأزّل وفى لا يَزَال كالخلق والرزق فلا يصح 
أن يُوصف أزلاً بأنه خالق ولكن يصح أن يوصف بأنه الخالق 
باضافة حرف ال ؛ ؛ لأنه لو وصف أبداً بأنه خالق رازق لأدى ذلك 
إلى قِدْم لمخلوق والمرزوق . وکان تناوله لهذه القضایا کلها 
بطريقة تقليدية جرى عليها علماء الكلام جميعا . 

ثم تكلم بعد ذلك عن الصفات الخبّرية أو السَّمّعية وهى 
الصفات التى لا يصل العقل إلى إثباتها لله إلا إذا جاء بها الشرع 
ونزل بها الوحى وصفاً لله تعالى » فلا يستطيع العقل منفردا عن 
الشرع أن يصف الله تعالى بالنزول أو الاستواء على العرش 


1 


آو المجیء یوم القيامة وانما یِتلقی العلم بهذه الصفات من الوحی 
حیث وصف الله نفسه بها فی کتابه العزیز آو وصفه بها ارسول 
صلى الله عليه وسلم فى الحديث الصحیح . 

وبعد أن عرض المؤلف هذه الموضوعات على سبيل الإجمال 
بدأ فى مناقشتها بالتفصيل حيث عرض كل قضية منها مقرونة 
بدليلها من الكتاب والسنة ثم يلى ذلك تفنيده لآراء المخالفين 
وإبطال تأويلهم للآية وفهمهم للحديث الذى يستدلون به . 

وأول قضية عرض المؤلف لمناقشتها تفصيلاً هى ما أول 
واجب علی المک لف ؟ هل هو النظر ۲ هل هو القصند إلى النظفر 
الصحیح ؟ . سواء کان هذا آو ذاك فإن المؤلف يقول بوجوبهما 
لتلازمهما فى الواقع العملى ؛ لأن النظر يحتاج إلى القصد الیه ‏ 
ومعرفة الله تعالى واجبة بالعقل وطريقها هو النفر الصحيح » 
والنظر الصحيح يحتاج إلى قصد سابق عليه بالضرورة » وما . 
يؤدى إلى الواجب يكون واجبا مثله ؛ ولذلك كان أول واجب على 
المكلف هو النظر الصحيح المؤدى إلى الاستدلال على وج ود الله 
سبحانه » ولقد أمرنا القرآن الكريم فى كشير من آياته بالنظر 
الصحيح طريقاً إلى معرفة الله سبحانه . 

ثم یسرد المولف الایات القرآنية الامرة بالنظر فى الكون 
كله » فى الآفاق وفى الأنفس ليقف من خلال النظر والتدبر فيها إلى 
حکمة الصانم ودقته وعلمه وقدرته ووحدانيته » وهذا كله لازم 
للإيمان بوجوده خالقا لهذا العالم ومدبرا لشئونه . 


وهذا النظر الصحیح مطلب شرعی حثی یکون الایمان مسا 
علی الیقین الجازم والبرهان الصحیح ولیس علی النقلید الذی تشکك 
كتير من العلماء فى صحته وصحة إيمان صاحبه . وهنا يفرق 
المؤلف بين نوعین من التفلید : 
١‏ - التقليد فى أصل الإيمان وهذا لا يجوز لأن التقليد هو قبول 
قول الغير بغير دليل » وهذا لا يصح الأخذ به فى أصل الإيمان لأن 
مبناه على صحة العقول » ويستوى فى ذلك العالم والعامى . 
؟ - التقليد فى مسائل الفروع الشرعية وهذا يجوز الأخذ فيه 
بالتقليد لأن العالم قد يصله من الدلائل الشرعية ما لا يصل إليها 
العامى ومن هنا يجوز أن يقلد العامى العالم فيها بخلاف التقليد فى 
أصل الإيمان . 

وينتقل المؤلف بعد ذلك إلى قضية إثبات وج ود الله » وأنه 
خالق لهذا العالم » وأنه قديم » وأنه أحد ليس بجسم لا يشبهه شىء 
من مخلوقاته » ولا يشبه شيئاً منها » ويسوق الأدلة المعروفة فى 
كتب الأشاعرة على أنه سبحانه موصوف بهذه الصفات » ويناقش 
دليل التمانع المذكور فى قوله تعالى :( وان ملد اه 
6 0 ) ويُحرر الدليل على النحو التالى : لو كان للعالم إلهان 
اثنان لفسد العالم ؛ لأن الأمر لا يخلو من الاحتمالات العقلية الآتية 
فإنه قد يريد أحدهما حركة الجسم والآخر سكونه » فإذا نفذ مرادهما 
معا كان الجسم ساكناً متحركاً وهذا مستحيل . وإذا ذف ة 





(١)الأنبياء‏ : ؟ 


ك1 


مراد أحدهما دون الآخر كان الذی نفذ مراده هو الإله والآخر 
العاجز عن تنفيذ مراده لا يصح أن يكون إلهاً . 

وهذا الدليل على النحو السابق قد اعترض عليه كبار المفكرين 
- أمثال ابن رشد وابن تيمية - كما سنبين ذلك فيما بعد . 

فإن ابن رشد يرى أن الفرض الذى أخذ به المتكلمون غير 
صحيح لأنه يجوز أن يعترض العقل اتفاق الإلهين معاً على حركة 
الجسم أو سكونه » وهذا ما لم يفطن إليه المتكلمون » كما يرى أن 
هذه الآية تشتمل علی قیاس شرطی متصل ولیس قیاسا شرطیا 
منفصلاً کما توهمه المتکلمون . 

أما الإمام ابن تيمية فإنه يرفض أن يكون هذا الدليل مشتملاً 
على مطلوب الآية القرآنية أو أن الآية سبيقت لهذا الغفرض الذى 
فهمه المتكلمون ؛ ذلك أن المتكلمين يحاولون أن يستدلوا بها على 
أن خالق العالم واحد وأن صانعه ليس اثنين » والآية لم تشتمل على 
أن يكون للعالم خالقان أو ربّان وإنما نفت بصريح لفظها أن يكون 
فى العالم آلهة أخرى تستحق أن تعبد مع الله ( وکن فهمَآءايهةٌ 
الا را فان لفظ الاله هو الذى أله القلوب طسی محبته 
بمعنی فطرها وطبعها علی محبته فلو كان فى العالّم من يستحق أن 
يله غير الله لفسد العالم ومن هنا فإن الفساد الذى نفشه الآبة 
الكريمة غير الفساد الذى نفاه المتكلمون بدليل التمانع الذى تأأولوا 


عليه الآية » وابن تيمية بفرق هنا بین نوعین من التوحید ؛ توحیسد 


۱۷ 


الألوهية وهو الذى نادت به الرسل ودعت إليه وساق القرآن أدلته 
عليه . وهذه الاية دلیل علی هذا النوع من التوحید - توحید 
الألوهية - بمعنی أن المعبود ینبغی آن یکون واحدا ؛ يتوجه إليه 
الجمیم بالعبادة » وتمتلیء قلوب المومنین بحبه والولاء له . 
والنوع الثانى من التوحيد » فهو توحید الربوبیة .. بمعنی 
الإيمان بأن رب العالم وخالقه واحد . وهذا النوع من التوحيد لايمثل 
مشكلة أمام الرسل لأن أحدا من المشركين لم يَدَعَ أن للعالم خالقين 
أو أكثر . بل كلهم إذا سألتهم من خلق السماوات والأرض ليقولن 
الله (ولین‌سآلتهم ْلَه واه () ومع اعترافهم بان 
الخالق هو الله عبدوا غيره أو أشركوا معه غيره فى العبادة . 
فجاءت الرسل لرفع هذا التناقض الواقع » فإذا كنتم تؤمشنون بأن 
الخالق واحد فلماذا لا تعبدون هذا الخالق الواحد ؟! . ظ 
دونز ۹ر ص ی 
ومن هنا كانت دعوة جميع الأنبياء ( دوه مالک من 
وعَره 4 () وتقصیل القول فی ذلك ربما كان له مقام آخر . 
ومن هنا فان الاية الکريمة دلیل على نفى التعدد فى الألوهية 
ویستدل بها علی توحید الالوهية ولیس علی توحید الربوبية کما فهم 
ذلك المتكلمون » وكان رأى ابن رشد وابن تيمية فى هذه الآية 


أقرب إلى الصواب مما فهمه المتكلمون منها . والله أعلم . 





(۱) الزخرف : ۸۷ . 
(۲) الاعراف : ۵٩‏ . 


۱۸ 


وانتقل المولف إلى صفة القدم» وأنه تعالی لیس بجسم . ومن 
المعلوم آن هاتین الصفنین لم یرد لهما ذکر فی القرآن الکریم لا بالنفی 
ولا بالإثبات» والقرآن الکریم وصفه سبحانه بأنه " الأول ؛ والآخرء 
و الظاهر ‏ والباطن " ولم ترد صفة القدم ۸ فى القرآن الكريم 
الا وصفا العرجون بأنه القديم » أو وصفا لیعقوب حين قال له أبناؤه 
ل تک نی سک القکدیم؟ () » والحدیث الذى وردت فيه أسماء 
لله الحسنی نجد آن بعش الروایات لم تذكر آعیان الاسماء وفيها 
( إن لله تسعة وتسعین اسما من آحصاها دخسل الجنستة) » وفى 
بعضها( إن لله تسعة وتسعين اسماً-مائة إلا واحدا- من أحصاها 
دخل الجنة) . والروايات. التى ذكرت أعيان الأسماء لم يرد فيها 
ذكر لاسم القديم (؟) . ولم يرد هذا الاسم على لسان الصحابة ؛ 
فكيف ظهر هذا الاسم فى مؤلفات علم الكلام على أنه وصف لله 
تعالى ؟ وعلى يد من ظهر هذا الاسم ؟ ومن هو أول من تحدث به 
وجعله وصفا لله تعالى ؟ هذه قضية أرى أنها تحتاج إلى بحث 
مستفيض لأن ظهور هذا الاسم وصفا لله تعالى قد ترتب عليه 
ظهور مشکلات کثيرة فی علم الکلام فرقت کلمة المسلمین وب دّدت 
جهودهم » ولو اقتصروا فی وصفه سبحانه علي ما ورد فی كتابه 
الكريم بأنه الأول والآخر لكفاهم ذلك عن صفة 





. ٩۵ : یوسف‎ )۱( 


(۲) راجع هذه الروايات فى ابن ماجة و أبی داود . 


لقدم التی تحمل فی مضمونها معنی الزمن » و الّه سبحانه وتصالی 
كان ولا زمان . 

وقد حاول المتكلمون أن یُعرفوا القدیم بتعریفات تخرجهم عسن 
هذه المشكلات وتلك المحاذير ولكن لم يستطيعوا أن ينفكوا عنها 
لأنها ملازمة للصفة فمتى أطلقتها يترتب عليها لوازمها الزمانية 
سواء أرادها المتحدث بها أو لم يرد . وكذلك استعمال المتكلمين 
لفظ الجسم فى النفى والإثبات . 

ثم انتقل المؤلف إلى بقية الصفات فبدأها بالصفات الذائية فتكلم عن 
السمع والبصر والعلم والإرادة والقدرة » وكان يقدم دليل كل صفة 
من القرآن الكريم والسنة النبوية المطهرة ثم الأدلة العقلية على ذلك. 

وهناك قضيتان خصهما المؤلف بمزيد من التفصيل والبسط فى 
شرح الأدلة وتفنيد رأى المخالفين : 
١‏ - القضية الأولى : الإرادة الإلهية وعلاقتها بالأمر الإلهى . 
؟ - القضية الثانية :.صفة الكلام وخلق القرآن . 

ففى القضية الأولى يقول : إن الله تعالى مريد بارادة قديمة 
أزلية » فجميع ما يجرى فى العالم من خير وشر » ونفع وضر ء 
وسقم وصحة » وطاعة ومعصية فبإرادته وقضائه لاستحالة أن 
يجرى فى ملكه ما لا يريد . 

قال تعالى :ل فَعَالَ لمابرير) ١( »)١(‏ فمن‌برداله آن‌يهر یه 


صر 
مرو سر و صر ج ر سے سر ر و 


سرح صد رماسو ويرد آن لم عل صدرة, 





5 : البروج‎ )١( 
۳۲ ۰ 


مرس ۳ مر ساي وى 


۳ اما بعد ی الما .€ )0 . وفند آراء المعتزلة فى 
ذلك لأنهم بنو | موقفهم - حسب رأى المؤلّف - علی آن الخشن 
والقبّح مصدرهما العقل ولیس الشرع » وهذا خلاف ما علیه ال 
السنة و الجماعة . 

ثم فصّل القول فى علاقة الارادة الالهية بالمعاصی والطاعات . 
من خلال السؤال التالى ؛ لما قلتم إن الله عز وجل مرید للمصاصی . 
خالق لها » فبأى شىء يستحق العقوبة ..؟ ويتضح من إجابة 
المؤلف على السؤال المطروح أنه - وبقية الأشاعرة - يوحّد بين 
الإرادة الإلهية والأمر الإلهى من جانب » وبين الإرادة الكونية 
والإرادة الدينية من جانب آخر ؛ ولا فرق عنده بين ما أراده الله 
كوناً وإيجاداً » وما أراده الله شرعا وديناً لعباده . 

والخلط بين هذين النوعين من الإرادة قد أوقع المتكلمين فى 
مشكلات كثيرة ؛ ذلك أن الإرادة الدينية تتعلق بما أمر الله به على 
لسان نبيه ؛ وارتضاه شرعاً وديناً لعباده من خلال منظومة الأوامر 
والنواهى التكليفية » والعبد مطالب بتنفيذ هذه الإرادة الدينية ويعاقب 
على تركها أو التقصير فيها وهى مَحَكُ المسئولية الدينية للعبد أمام 
لله يوم القيامة » فإن الرسول صلى الله عليه وسلم قد قد بلغها عن ربه 


د وص ارو ا کا 2 
وبها اكتمل الدين فى قوله تعالى تاه سامت 
مرو قرو وم سے صر لړ ررر آل ی 
طیکر نعمی ورضیت لک الاسکنم دین 4 (۲) ۰ وکل ما 
(۱) الاتعام : 6 . (۲) الماشدة : ۲ . 


۳۱ 


أمر الله به على لسان رسوله الكريم قد أراده دينا وشرعه منهجا 
لعباده » من الصلاة والصيام والزكاة والحج وسائر الواجبات 
والسنن والمندوبات . وهذه الإرادة الدينية يحبها الله تعالى ويرضاها 
وأمر بها وشرعها . 

أما النوع الثانى من الإرادة وهى الإرادة الكؤنية » فهى تتعلق 
بكل ما كان وما يكون فى هذا العالم خيره وشره ؛ حلوه وره » 
طاعة أو معصية؛ إيمان أو كفر.وكل ما يقع فى هذا العالم لا يخرج 
عن سلطان هذه الإرادة الكونية » فما شاء الله كان وما لم يشأ لم 
يكن » وهو سبحانه فعّال لما يريد . وعَبّر القرآن الكريم عن هذا 
النوع من الإرادة الكونية بآيات كثيرة تفيد عموم إرادته لكل شىء › 
وشمول مشيئته لكل شىء . فكما لا يخرج شىء عن علمه فلا 
ینزب عن علمه شىء فى السماوات والأرض › كذلك لايخرج 
شىء عن سلطان إرادته الكونية . 

وهذه الإرادة الكونية قد تتعلق بما لا يريده اه دینا » ولا يحبه 
ولا يرضاه » کوقوع الکفر من الکافر » والمعصية من العاصی . 
فهذه آمور لا تخرج عن إرادة الله الكونية ولكن لا تتعلق بها الإرادة 
الدينية فإن الله لا يريدها دينأ » ولا يحبها ولا يرضى عن فاعلسها » 
ولكن قد یریدها کونا وإيجادا وخلقاً » وتتعلق بها مشيئته الكونية 
لحكمة يعلمها هو سبحانه . 


۳۲ 


وتفصیل القول - فی تعلق رادته الكونية بالشر بجانب الخیر» 
وتعلقها بالمعصية بجانب الطاعة - له مقام آخر ۰ ومن آراد المزید 
فلیر اجع کتاب " شفاء الغلیل فی مسائل القضاء والقتر والتعلیسل " 
لابن قیم الجوزية » ورسائل القضاء والقدر لشیخه وشیخ الاسس لام 

ولقد نتج عن عدم تفرقة المتكلمين بين الإرادة الكونية والإرادة 
الدينية » أن جعل الأشاعرة الإرادة الكونية هى الأصل » وجعلوا 
المحبة والرضى صفات تابعة لصفة الإرادة . فما أراده الله رضیه 
وأحبّه » وما دام الكفر والمعاصى واقعة فى ملك الله فهو قد 
آرادها» وبالتالی أحبّها ورضیها . 

آما المعتزلة فقد جعلوا الارادة الدينية أصلا وقالوا : ما آراده 
الله أمر به وما لم يأمر به فلا يريده » والله أمر بالطاعة ولم يأمر 
بالمعصية » وبالتالى فهو سبحانه أراد الطاعة ولم يرد المعصية فإن 
المعاصی واقعة بإرادة العبد وحده وليست بإرادته سبحانه ؛ ومن . 
هنا فإن جميع الكفر والفسوق والعصيان ليست مرادة لله وإنما هى 
بإرادة العبد . 

وكلتا الطائفتين قد أصاب نصف الحقيقة وأخطأ فى نصفها 
الآخر فإن الله تعالى لا يخرج شىء فى ملكه عن إرادته الكونية › 
وقد يفعل العبد المعصية التى لا تتعلق بها الإرادة الدينية مع أنها 
تتعلق بها الإرادة الكونية » فحين تقع المعصية من العبد تكون 


۳۳ 


مرادة لله إرادة كونية وليست مرادة لله إرادة دينية . ومن هنا وجب 
التنبه للفرق بين هذين النوعين من الإرادة » فالأشاعرة نظروا إلسى 
الإرادة الكونية العامة الشاملة » وأهملوا الإرادة الدينية التى تتعلق 
بفعل الطاعة . والمعتزلة نظروا إلى الإرادة الدينية التى يتعلق بها 
الأمر الإلهى » وجعلوها أصلا لكل ما يقع فى الكون › وأهملوا 
الإرادة الكونية . وأما السلف فقد جمعوا بينهما ووضعوا كلا منهما 
فى موضعه الصحيح ؛ فما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن » والله 
تعالی لا يرضى لعباده الكفر والفسوق » لا يرضاها دينأ وإن 
رضیها کونا وایجاداً . 

ومن هنا فقد جانب الأشاعرة الصواب حين قالوا إن الله خالق 
لشر والمعصية » وخالفوا بذلك نص الحديث الشريف( الخير كله 
بيديك والشر ليس إليك ) . 

كما جانب المعتزلة الصواب حين قالوا : إن المعصية تقع فى 
ملك الله بغير إرادته » وإنما بإرادة العبد المستقلة » وخالفوا بذلك 
إجماع المسلمين على أن ما شاء الله كان وما لم يشألم يكن . 
فالمعصية تقع بإرادة العبد وقدرته ولكنها لا تخرج بذلك عن إرادة 
الله الكونية ولا تخرج عن مشيئته العامة )١(‏ . 

ثم عرض المؤلف بعد ذلك لقضية خلق القرآن وفصئل القول 
فيها » فذكر أدلة الأشاعرة على أن القرآن كلام الله قديم أزلى ٠‏ 


. م١58١ راجع كتابنا : قضية الخير والشر فى الفكر الإسلامى- ط الحلبى‎ )١( 


۳ 


منه بدأ وإليه یعود » وفند أدلة القائلین بخلق القرآن وحدوثه و الواقنة 
و اللفظية » واستغرقت هذه القضية أكبر أجزاء الكتاب » وختم هذه 
القضية بأن القرآن معجزة الله الخالدة . 

ثم عرض لعلاقة الصفات الإلهية بالذات وأنها ليست هى هوء 
وليست هى غيره " لأنها لو كانت هى هو لكانت الصفة الواحدة 
موصوفة بجميع الصفات ..... ولو كانت هى غيره وهو غيرها 
لجاز لأحدهما أن يفارق الآخر لأن الغيْرين لا يجوز لأحدهما أن 
يفارق الآخر ' . 

ثم انتقل المؤلف بعد ذلك إلى الحديث عن الصفات الخبرية 
وبدأها بصفة الاستواء على العرش وذكر كلاماً مجملا عن صفة 
النزول والرؤية واليد وبعض الأحاديث المتضمنة إثبات الصفات 
الإلهية كصفة القبضة والقدم ..... إلخ . 

وخلال حديثه عن صفة الاستواء وضح موقف الأشاعرة من 
هذه الصفة حيث يقول خلال رفضه لمذهب المعتزلة : فاستواؤه 
تعالى ليس استيلاء كما ذهبت المعتزلة » وليس استقراراً ولا قهرا 
ولا غلبة وبيّن أن الواجب في ذلك أن ننفى عنه سبحانه ما يؤدى 
إلى الحدوث ثم لا نطالب بما عدا ذلك . 

ويحاول المؤلف من خلال عرضه فى الصفات الخبرية أن 
ینفی العلو » أو أن الله فى السماء بناء على فهمه بان (ثبات هذه 
الصنفات تقتضی الجسمية والمكانية والجهة وعنده آن هذه صفات 
تقتضی الحدوث و التغییر والّه تعالی منزّه عن ذلك . 


وسبب الخلاف الناشب بین المتکلمین والسلف فى هذه القضية 
وغیرها من قضایا علم الکلام برجم الی استعمال المتکلمین فی حق 
الله تعالى كلمات لم يتحدث الله بها عن نفسه لأن إثباتها لله ابات 
لبعض الباطل وفى نفيها عن الله نفى لبعض الحق . فالخط أ لازم 
عن استعمال هذه الكلمات فى النفى وفى الإثبات على السواء . ولو 
اقتصر المتكلمون على ما ورد فى القرآن فى حق الله تعالى فى 
الإثبات والنفى لكانوا أقرب إلى الحق المقصود . 

وهذا ما كان عليه سلف الأمة » حيث أثبتوا لله ما أثبته الله 
لنفسه ونفوا عن الله ما نزه الله نفسه عنه بألفاظ القرآن ومعانيه 
فسلموا من هذا الخطأ ودافعوا عن رأيهم معتقدين أن كل من 
أدخل فى هذا الباب ما ليس منه من الألفاظ والمصطلحات قد حاد 
عن الصواب ولزمه الخطأ فى النفى وفى الإثبات . 

فصفة القدم لم ترد فى كتاب الله ولا سنة رسوله ولم يصف الله 
نفسه بأنه قديم وإنما وصف نفسه بأنه " الأول والآخر " ولا أدرى 
كيف تسربت هذه الصفة إلى علم الكلام وإن كنت أميل إلى القول 
بأنها أثر من آثار أرسطو وفكرته عن المحرك الأول الذى وصفه 
بالقدم“ولقد أشار إمام الحرمين الجوينى إلى أن القاضى عبد الجبار 
- من كبار المعتزلة - هو أول من أدخل هذه الصفة إلى مجال 
الدراسات الكلامية وجعلها أخص صفاته تعالى » ومن المعلوم أن 
الأحاديث المسروية عن أسماء الله الصسنی والتی ذکرت 


۳۹ 


أعيان الأسماء ليس من بينها اسم القديم » ومن المعلوم أن للفظ القّذم 
فيه معنى الزمن » والله تعالى كان ولا زمان » ودخول هذه الصفة 
فى مجال الدراسات الكلامية كوصف للحق تعالى أثار مشكلات 
كثيرة نحن فى غنى عنها . فلقد أثار المتكلمون حولها أسئلة كثيرة 
فهل صفاته تعالى قديمة أم محدثة » وهل إرادته للأشياء محدثة 
أم لا ؟. فإذا كانت إرادته للمحدثات قديمة فهل هذا يعنى القول بقدم 
العالم , وإذا قلنا إنها محدثة فهل يعنى القول بحلول الحوادث فى 
ذات الله . وهل تعلق العلم الإلهى بالمعلومات على نحو كلى 
أو جزثئى . فإذا قلنا إنه علم كلى فهل يعنى هذا أنه تعالى لا يعلم 
الحزتيات . هذه إحدى المسائل التى كف فيها الغزالى الفلاس فة ؛ 
وإذا قلنا إنه يعلم الجزئيات فهل هذا يعنى أن علمه حادث متغیر 
بتغير الجزئيات . كل هذه الأسئلة كان السبب فى إتارت ها القول 
بصفة القِدم . وهى كما نرى لم ترد فى كتاب ولا سنة ولا تصدت 
بها أحد من صحابة رسول الله وأن القرآن الكريم قد وصفه بأنه 
الأول والآخر . وهذا ما جعل مفكراً كبيراً مثل ابن رشد يسهاجم 
المتكلمين فى كتابه " منهاج الأدلة فى عقائد الملة ' وبيّن أنهم لم 
ينصروا بذلك دينهم ولم يكسروا عدوهم . وقال لهم إن استعمال هذه 
الألفاظ فى حق الله تعالی بدعة فی الشرع ومرذولة فی العقل » 
وكان أولى بهم أن يقولوا إن الله تعالى عالم مرید سمیع. 


بصير وأن علمه لا يوصف بأنه كلى أو جزثئى وإرادته 


۳۷ 


لا توصف بالحدوث أو القِدّم وإنما هى صفات خاصة به تعالى 
لا تشبه صفات المخلوقين . 

وكذلك استعمال المتكلمين لألفاظ مثل : الجهة - الحيّز - 
الجواهر - الأَبْعَاض - الأعغراض.... إلخ . فى حق الله تعالى نفياً 
أو إثباتاً » ترتب على استعمالهم لها صرف آيات الصفات عن 
ظواهرها بدعوى أن القول بالظاهر يس تلزم هذه الألفاظ التى 
لم ترد فی الکتاب والسنة لا نفيا ولا إتباتاً . وعند التأمل نجد أن كل 
هذه الألفاظ تتعلق بالبحث عن كيفية الصفات » ومن المعلوم 
أن كيفية الصفات الإلهية محجوبة عن العقل البشرى وليس ذلك 
إلا لقصور الأداة المستقبلة - العقل - عن الإدراك والإحاطة لأن 
الأمر كله فى النهاية خاضع لهذا المبدأ " جل جناب الحق أن يحي طط 
به عقل مخلوق ' وقد أجمل القضية الإمام مالك فى قوله السديد 
حين سئل عن الاستواء ؟ فقال : الاستواء معلوم والكيف مجهول 
والسؤال عنه بدعة . وكما قال الإمام أحمد : استوى كما أخبر 
وليس كما يخطر على عقل البشر . والأمر كذلك فى بقية الصفات 
الخبرية النزول - الرؤية - المجىء ۰ إلخ . 

ثم انتقل المؤلف بعد ذلك إلى بيان عقيدة أهل السنة فى النبوة 
وإثباتها لنبينا محمد -صلى الله عليه وسلم- وأنها باقية بعد وفاته 
وناسخة لما قبلها من الشرائع » وأن معجزته القرآن وأنه باق إلى 
قيام الساعة وأن الإسراء حق والمعراج حق والإيمان بهما واجب . 


۳۸ 


ثم بين عقيدة أهل السنة فى الخلافة بعد النبى - صلى الله عليه 
وسلم - وأنها فى أبى بكر ثم عمر ثم عثمان ثم على » على هذا 
الترتیب » وأن أفضليتهم حسب ترتيبهم فى الخلافة ولا عدول عن 
ذلك . 

وفند آراء الشيعة فی تفضیلهم علیا علی الخلفاء الثلاضة قبله 
وأن الرسول لم ينص على شىء فى ذلك وأن الأحاديث الواردة فى 
ذلك كلها غير صحيحة فهى إما موضوعة أو مؤولة على غير 
تأويلها الصحيح . وأن مذهب أهل السنة هو الإمساك عما شجر بين 
صحابة رسول الله صلى الله عليه وسلم ويجب السكوت عن ذلك 
وأن نبادر بذكر محاسنهم ونذكر فضلهم فى السبق والهجرة والبذل 
والعطاء فى سبيل نصرة الإسلام وأن ما شجر بينهم من خلاف 
لا يخرج عن دائرة الاجتهاد الذى يؤجر صاحبه إما مرتين 
إذا أصاب الحق أو مرة إذا اخطأ » فهم فى كل الأحوال مأجورون 
وأن الحق لا يخرج عن رأيهم . 

ثم يختم المؤلف كتابه بالدعوة إلى اتباع مذهب أبى الحسن 
الأشعرى فى الأصول والامام الشافعی فی مسائل الفروع حتی 
یکون المژمن علی الحق المبین . 

وسوف نضع آمام القاریء الکریم منهج سلف الأمة فی القضایا 
التی آثارها المولف فی هذا الکتاب ایری موقع آقسدام المولف 
قربا آو بعدا من منهج السلف . 


۳۹ 


۳ - بين منهج الموّلف ومنهج السلف فى الصفات الإلهية 

تعتبر قضية الألوهية آهم مشكلة واجهت العقل البشری فی 
مختلف مراحل تطوره ؛ لاله لا یوجد مذهب فلسفی » ولا دين 
سماوی الا وتمثل هذه القضية أهم جانب فیه » وقد حاول أصحاب 
كل دين ومذهب أن يضعوا لها حلولاً تناسب طبيعة هذا الدين 
أو ذلك المذهب . 

وتعتبر قضية الصفات الإلهية من أخطر القضايا التى خاض 
فيها علماء الكلام وفلاسفة الإسلام. وذلك لتعلقها بالذات الإلهية وما 
يجب لها من صفات الکمال » ولما کان القرآن همزة الوصل بین 
الارض والسماء فقد خصٌ الجانب الالهی بالحدیث فی کسیر من 
آياته . فهناك آيات تتحدث عن الحكمة الإلهية » وأخرى تتحدث عن 
القدرة والإرادة إلى غير ذلك من الآيات التى أودعها الله هذا الكون 
ليستدل بها عليه » ومن خلال حديث القرآن عن هذا الجانب الإلهى 
نستطیع آن نحدد آمورا قد اعتبرها القرآن قواعد عامة للحدیث فى 
دلك الجانب الالهی وهده القواعد هی : 
۱ - فی حدیث القرآن عن الذات الالهية نجده یقول : ( أي 32 * 
آله الصمد لر يلد ول يولد ول یک هفرع (0. وانسه 
تعالى : ( لیس کنله» 4 .۰۰ 4 () (وله لمل الأعل فالسملوات 
والازضش ... ...)۰ هذه الأمور الثلائة ک‌انت ساسا 


(۱) الاخلاص ا (۲) الشوری : ۱۱ . (۲) الروم : ۲۷ . 


لحدیث القرآن عن الذات الالهية وصفاتها ‏ فهو سبحانه لا کفوا له 
ولیس کمثله شیء ۰ وله المثل الاعلی . 
؟ - إذا استقرأنا آيات القرآن التی تتحدث عن الذات الإلهية 
وصفاتها لم نجد آية وأحدة تتحد تتحدث عن كيفية هذه الذات وصفاتها › 
وما حقيقة هذه الصفات ؟ وما كنهها ؟ بل حين سأل فرعون موسى 
(ومارنالعلمیی) () آی ما کنهه؟ وما حفیقته ؟ قال له موسی: 
( راو والارض یه ۲۰۰ ۱ 

ونحن نعلم أن السوال بما هو سوال عن الحقيقة والکنه » وکان 
جواب " موسی " - علیه السلام - هو بیان بعض صفات السرب ؛ 
بأنه رب السماوات والارض وما بینهما . 

ولم یستطع موسی" آن یبین له کیف هو. وانما عدل عن جواب 
آما هو" الی التعریف به» بذکر صفاته» لأنه لا يعلم كيف الا هو . 

من هنا نستطیم القول بأن کل آية وردت فی القرآن تتصدث 
عن الذات وصفاتها کان هدفها هو اٍثبات وجود ارب وصفاته » 
ولیس اثبات کیفه » ولا کیف صفاته . 
۳ - نهج القرآن فی ثبات صفات الرب منهجه فی |ثبات وجوده 
هو » فهو حین یذکر صفة من صفاته تعالی لا يذكرها مبيناً كيف 
هی وما کنهها وما حقیقتها » فإذا أخبرنا بأنه تعالى: ( عل‌المرش 
أَسَوی» (۲) آو آنه : یجیء یوم القيامة والملك صفا صفاه 





(۱) الشعراء : ۲۳ . (۲) الشعراء : ۲۶ . (۲) طه : ه . 


۳۱ 


لم يبين كيف استوى ٠»‏ وهل استواؤه بمماسنّة » أو من غير مماسة › 
ولم يبيّن أن المجىء بنقله أو بغير نقله » ولم يبيّن أنه إذا جاء هل 
يخلو العرش منه أم لا ؟ . 

فكل هذه الأمور لم يتعرض لها القرآن فى حديثه عن الذات 
وصفاتها » بل كان منهجه فى ذكر صفاته تعالى : هو إثبات 
وجودها » لا إثبات كيفها » لأن إثبات الصفات فرع عن إثبات 
الذات يحتذى فيه حذوه ؛ فكما نهج القرآن فى إثبات الذات إثبات 
وجودها فقط » فكذلك كان منهجه فى الصفات إثبات وجود الصفة 
لا إثبات كيفها . 
4 - وإذا تساءلنا عن السبب الذى من أجله حرص القرآن على 
إثبات وجود الذات دون البحث فى حقيقتها وكنهها نجد أنه قال 
سبحانه +(و مخیطور بو لا () ۰ 

وهذه کانت قاعدة عامة عند السلف » وکثیرا ما عیّروا عنسها 
بعبارات مختلفة » وکثیرا ما نجد فی حدیثهم عن الذات ما یدل على 
ذلك » فلقد روى عن أبى بكر - رضى الله عنه - أنه قال :" العجز 
عن درك الإدراك إدراك » والبحث فى ذات الله إشراك سبحان 
من لم يجعل لنا سبيلا إلى معرفسته الا العجز عسن معرفته 
ولا ينبغى أن نتوهم فيه كيف ۰ لأن الکیف عنه مرفوع " . 


. ٠ : طه‎ )۱( 


۳۲ 


واذا صحت لنا هذه المقدمات الأربع » پکون من حقنا القسول : 
بأن من سلك هذا المسلك فى حديثه عن الذات وصفاتها يكون 
ملتزما بمنهج القرآن فى الإلهيات » سواء كان ذلك فى عصر 
السلف » أو فى العصور المتأخرة . وکل من خالف هذا المنسهج 
فلا يكون ملتزما بمنهج القرآن » ون کان موجودا فی عصر السلف ؛ 
وبین آظهر الصحابة والتابعین . 

أى أن هذه الأسس تعتبر منهجا رسمه القرآن فى حديثه عن 
الإلهيات » وعلينا الآن أن نحدد موقف السلف من الصفات الإلهية 
فى ضوء هذا المنهج » لنری : هل التزموا بذلك المنهج الذى رسمه 
القرآن أم لا ؟ . وعلینا آن نختار بعض الصفات لنحدد موقفهم منها 
فى ضوء هذا المنهج » ولتکن هذه الصفات هی : العلو » الاستواء » 
النزول . وهی نفس الصفات التی عرضها المولف فی کتابنا هذا › 
وعلی القاریء الکریم آن یقارن بین منهج الاشس‌اعرة حسب ما 
عرضه المولف ومنهج السلف فى ذلك . 

: العا و‎ - ١ 
تحدث القرآن فى كثير من أياته بما يفيد صفة العلو لله تعالى‎ 


0 سر گر سرت بر مج 
مثل فوله سر میک ه والروم لب (» ا ممم 
ب ۰ سر رہ 4 سرو ت ۳ م ت 
من في السماء أن ينيف يكم لار ١‏ إل 
ر مرو رب سر والعمل عمل الم 0 .< € )۲ 
)١(‏ المعارج : (؟) الملك : ١١‏ . (۲) فاطر : ٩‏ . 


۳۳ 


و ج ع 


قرا ناسوت وی‌الارض یلم سرکم 
وجَهرک..) (۰۸( وهوا لاه رفوقعباده. .4۰ () 

١‏ رفي السئة الصحيحة عن النبى - صلى الله عليه وسلم - ما 
يفيد إثبات صفة العلو لله مثل حديث الجارية التى سألها الرسول 
فقال لها : " أين الله ؟ فقالت : فى السماء » فقال لها : من أنا ؟ 
قالت : رسول الله . فقال عليه السلام : أعتقها فإنها مؤمنة '" 
وقصة عروج الرسول إلى السماء » وحديث ابن عباس فى ذلك › 
بأنه رأى فى السماء الأولى كذا » وفى الثانية كذا . 

وشريعة الإسلام كلها كما يقول ابن رشد مبنية على أن الله فى 
السماء ومنه تنزل الملائكة بالوحى إلى النبيين » ومن السماء أنزلت 
الكتب » وجميع الحكماء قد اتفقوا على أن الله فی السماء » وکذا 
الملائكة » كما اتفقت على ذلك جميع الشرائع (" 

ثم جاء السلف بعد الرسول فآمنوا بما جاء عنه من السنة 
الصحيحة » وما کان معروفا من حال الرسول وصحابته من إثبات 
العلو لله » وكان ذلك متفقا عليه بينهم . فهذا أبو بكر يقف خطيباً 
بعد وفاة الرسول ويقول - رضى الله عنه - : " من كان يعبد 


محمدا فان محمد قد مات » ومن كان يعبد الله فإن الله فى السسماء 


حى لا يموت ". وهذا عمر بن الخطاب تستوقفه امرأة فى الطريق » 
)١(‏ الأنعام )١( . "٠‏ الأنعام ١8:‏ . 

(؟) مناهج الأدلة لابن رشد : 7 بتحقيق أستاذى المرحوم الدكتور محمود قاسم 
ط الأنجلو 555١م‏ . 


٤ 


فيصغى إليها حتی یقضی لها حاجتها ؛ فیعجب من کان معه 
سائلين: كيف تستوقف امرأة يا أمير المؤمنين فى الطريق ؟ فیقول 
لهم عمر " هذه امرأة سمع الله شكواها من فوق سبع سماوات .)١("‏ 

وهذا ابن عباس ترجمان القرآن » وحبر هذه الأمة » يس تأذن 
على عائشة - رضى الله عنها - وهى تموت ويقول لها فيما قاله: 
" کنت أحب نساء النبى إليه؛ ولم يكن الرسول يحب إلا طيياً 
وأنزل الله براءتك من فوق سبع سماوات ' 

ثم انقضی عصر الصحابة » والإجماع منعقد بينهم على ما جاء 
به الكتاب والسنة فى ذلك » ثم نبتت بين التابعين مشكلات لم تكن 
موجودة من قبل . وكلام التابعين الذين نهجوا منهج الصحابة فى 
ذلك يفيد أنهم قد وجهوا اهتمامهم إلى الرد على هذه البدع التى 
نبتت بين أظهرهم »فهم فى حديثهم عن الصفات يحاولون مناهضة 
هذه البدع حتى لا يستفحل أمرها بين الناس»ولهذا نجد أنهم قد 
اضطروا إلى استعمال ألفاظ لم ترد فى الكتاب أو السنة مجاراة 
للخصم » فأبو حنيفة فى كتابه " الفقه الأكبر ' يقول () :۲ ن له 
صفات بلا كيف " ويقول : " من قال لا أعرف ربى فى السماء أم 
فى الأرض فقد كفر ؛ لأن الله يقول :ل الجن ل العش 
أستوئ 4 (0) وعرشه فوق سماواته»لأنه تعالی فی آعلی علیین " 





. ) اجتماع الجيوش الإسلامية لابن قيم الجوزية : 48-4۷ ط الامام ( بدون تاريخ‎ )١( 
(؟) الفقه الأكبر مع شرح ملا على : 77-75 ط مكتبة صبيح؛ مجموع فتاوى ابن تيمية:‎ 
. تقديم حسنين مخلوف  ط دار الكتب الحديثة؛ اجتماع الجيوش الإسلامية:57‎ 06 
. ٥ طه:‎ )۳( 


ومالك يقول : " إن الله فى السماء وعلمه فى كل مكان » فمن اعتقد 
العرش وغيره ؛ أو أن استواءه كاستواء المخلوقين فهو ضال 
مبتدع " (۱) ۰ 

وقال الشافعی : " السنة التی آنا علیها » ورأيت أصحابنا عليها 
آهل الحدیث الذين رآیتهم وأخذت عنهم مثل سفیان ومالك و غیر هما: 
" أن الله تعالى على عرشه فى سمائه يقرب من خلقه كيف 
شاء " (؟) . وعلى ذلك البخارى فى " خلق آفعال العباد " (۳). 
والأوزاعى والثورى وغيرهم من الأئمة . فنجد كلام هؤلاء فى 
الصفات يمثل ردودا على أسئلة كانت توجه إليهم حول تأويل الصفة 
أو صرفها عن ظاهرها » أو تأويلها بما يؤدى إلى تعطيلها . 

وأبو حنيفة وهو من أكثر المتقدمين اهتماماً بالعقل يقول :"له 
صفات بلا کیف» ولا يقال : إن يده قدرته أو نعمته لأن فیه ابطال 
الصفة " (؛) . ويقول : " من قال لا أدرى الله فى السماء أم فى 
الأرض فقد كفر " . فهم تقبلوا أخبار الصفات دالة على ما جاءت 
لتقریره فوصفوه بها بلا تمثیل ولا تكييف ولا تعطيل . 





. ۲۵۸/۰ : مجموع فتاوى ابن تيمية‎ )١( 
. ال١‎ : (؟) اجتماع الجيوش الإسلامية‎ 
. مخطوط رقم ۲۸۹۵ توحید بمكتبة الازهر‎ )۲( 
. ۲۷ : الفقه الاکبر‎ )4( 


۳۹ 


ولم يجوزوا لأنفسهم الاشتغال بتأويل آيات العلو والفوقية بمعنى 
القهر والغلبة » أو أن العلو بمعنى علو الرتبة والمكانة » لأن ذلك 
يتضمن نوعا من التفاضل الذى لا يقع إلا بين شيئين اشتركا فى 
معنى واحد » وزاد أحدهما عن الآخر فى هذا المعنى ٠‏ وهذا 
بالنسبة له سبحانه محال . 

والله سبحانه لم يمدح نفسه فى القرآن بأن مرتبته أعلى من 
مرتبة عبيده » أو أنه خير من السماء والأرض » وحيث ورد فى 
القرآن مقارنة بينه وبين غيره - وله المثل الأعلى - فلا يكون ذلك 
إلا فى سياق الرد والتوبيخ على من عبد مع الله غيره » وأشرك فى 
إلهيته سواه . فييين لهم أن من ينفع ويضر خير من غيره ؛ ومن 


یقهر ولا بقهر أحق بالعبادة وأولی . مثل قوله راب 3 ترفوت 
حر اماه الو الَا ١‏ ( الله خر آمادش رک ) (. 


وی ر قرا آية وأحدة من ته فا اله خير بن 
السماء والأرض ٠‏ أو أن مرتبته ومكانته خير من مكانة عبیسده 
حيث لا مجال للمقارنة بحال ما بينه وبين خلقه » حتى يفال : إن 
المراد بالفوقية فوقية الرتبة والمكانة » ولو كان المراد بعلوه وفوقيته 
معنى القهر والغلبة لم يتصرف القرآن فى موارد هذه الصفة هذا 
التصرف العجيب » ولم پتوسع فیسه غايسة التوسع » فلقد 


(۱) یوسف : ۲۹ . 
(۲) النمل : ۵٩‏ . 


۳۷ 


تتوعت آسالیب القرآن فی التعبیر عن هذه الصفة غاية التنوع فعبر 
عنها تارة بالاستواء إلى السماء » وأخری بصعود الاشیاء إليهء 
وثالثة بنزول الملائكة من عنده؛ وبأنه رفيع الدرجات » وأن عباده 
يخافونه من فوقهم » وأنه دنا من نبيه ليلة المعراج » وأن عنده من 
يسبحون له بالليل والنهار (۱) . 

فهذا التنوع فى التعبير فى التراكيب المختلفة » والسياقات 
المتباينة لا يمكن بحال أن يفهم منه أن المراد فوقية الرتبة والمكانة؛ 
وإن كانت هذه متضمنة فى تلك . 

ولهذا فقد انقضى عصر السلف وهم مجمعون على إثبات صفة 
العلو لله » وهى عندهم حقيقة وليست مجازا فليس المراد معنى 
مجازیا » بل هو فی السماء حقيقة ؛ وبحکی آبو الحسن الأشعرى 
إجماع السلف على ذلك  )۲(‏ وأن استواءه ليس استيلاء » لأن ذلك 
يتضمن وصفه بذلك مجازا لا حقيقة » وعنده أن المجاز نوع من 
الكذب . 


(۱) الصواعق المرسلة : ۲۱۹/۲ ط الامام سنة ۱۳۸۰ه- . 


(۲) راجع رسالة الإمام الأشعرى إلى أهل الثغر ؛ تحقيق أ . د محمد السيد الجليند ط 
المكتبة الأزهرية ۱۹۹۷م. 


۳۸ 


؟- الاستواع 

وعلى نحو ما مر فى موقف السلف من إثبات العلو لله كان 
موقفهم من الاستواء » فلقد تحدث القرآن عن استواء الرحمن 
على عرشه فى سبعة مواضع منه» ففی سورة طه :۲ اسمن 
مر امش آسیَوی 6 (0. وفی سورة لفرفان: 2 آلْزٍی حلق 
سے سے ہے ب صر عر عر عمل سو < IF it‏ سے سے مر هس تام ی م مس 
لمو ت وا روماه ماف سِنَّة أيَاونماستوئ عل العرش الرحملن 
ENGR‏ خبيرا ) (۲) » وهكذا بقية آيات الاستواء الواردة 
فى القرآن . 

وفى السنة الصحيحة عن النبى - صلى الله عليه وسلم - ( إن 
الله كتب فى كتاب فهو عنده فوق العرش : إن رحمتى سبقت 
غضبى ) وغير ذلك من الآثار الصحيحة فى سندها إلى الرسول . 
القرآن ٠»‏ إثبات وجود الاستواء » ولیس اثبات کیفه » اثبات بلا 
تشبيه » وتنزيه بلا تعطيل . 

والإمام مالك حين سئل : ( انع امرش استو ) 
كيف استوی ؟ غضب فى وجه السائل وقال : بأن الاستواء معلوم › 
وأن كيفه مجهول » والسوال عنه بدعة » وما أراك إلا رجل سوء › 
وأمر به فأخرج من مجلسه . 


ل سس 


(۱) طسه : ۵ . (۲) الفرقان : ۵۹ . 


۳۹ 


وهذا الأثر وارد أيضا عن ربيعة أستاذ مالك » وعن أم سلمة 
زوج الرسول صلى الله عليه وسلم » فهم جميعا متفقون على نفى 
الكيفية وإثبات المعنى الذى أثبتته الآية . 

ولم يتشاغلوا بالبحث عن الكيف ۰ آو یتوهموا فیه معنسی ما 
یحملون علیه الاية » بل كان سبيلهم إقرار الآية على ما دلت عليه 
من معنى » ولم يتساءلوا فى ذلك الاستواء هل هو استقرار حسی 
أو غير حسى ؟ وهل بمماسة أو من غير مماسة ؟ وهل العرش 
أكبر منه أو هو أكبر من العرش ؟ وهل هو سبحائنه 
محتاج إلى العرش المستوى عليه أم غير محتاج ؟ كل هذه 
أسئلة أعفوا أنفسهم من البحث فيهاء لأنها بحث فى الكيف والكيف 
عنه مرفوع » ولذلك لم يكن إثبات الاستواء عندهم يستلزم التشبیه 
أو التجسيم » وبالتالى لم يلجأوا إلى تأويل آياته بالاستيلاء 
آو القصد » بدعوی آن الاستواء بستلزم تشبیه اه بخلقه » ونظروا 
فی موارد هذه الصفة فى القرآن فوجدوها کلها استواء » ولیس فیها 
آية و احدة وردت بالاستیلاء حتی یحمل علیها غیرها ؛ ومادام 
الکیف مرفوعا عنه » وما دام لیس کمثله شی » فلم‌ذا یتأولون ها 
بالاستیلاء أو القصد وكل ما يقصدونه هو إثبات وجود الصفة على 
کیف يعلمه الله وليس مرادهم بيان كيفه ؟ ولم يصح عن أحد منهم 
تأويل الاستواء بالاستيلاء . 

وحين يسأل ابن الأعرابى - وهو من كبار النحاة - عن معنى 


و و مس ار سم کی همم بو 


الاستواء فی قوله تعالی :( ال من عل العرشاستوى 4 وهل 


۶۰ 


هو بمعنی استولی؟ فیقول لابن آبی داود: اسکت هو على عرشه 
كما أخبر عن نفسه » ولا يقال استولى على الشئ إلا إذا كان له 
ند » فإذا غلب أحدهما الآخر قيل له : استولى » كما قال النابغة : 

ألا لمثلك أو من أنت سايقه 

سبق الجواد إذا استولى على الأمر 

يقول ابن الأعرابى : أرادنى ابن أبى داود أن أجد له فى بعض 
لغات العرب من معانيها ( الرحمن على العرش استوى4 بمعنى 
استولی قلت له :" والله لایکون هذا ولا وجدته (۱). وقال الخلیل 
ابن أحمد - شيخ سيبويه- فيما رواه عنه ابن عبد البر فى "التمهيد' 
إن استوى بمعنى ارتفع . 

هذا هو معنى الاستواء فى لغة العرب » آما ما نجده فی کتب 
التفسير من التأویلات المخنلفة للاستواء فلیس واحد منها واردا 
عن السلف » بل هی تأویلات آنتجتها طبيعية التفاعل المذهبی الذى 
اشند بین علماء الکلام » ونقله عنهم رجال التفسیر علی آنه المذهب 
الصحیح فی هذه الآية وما شاكلها . 

" و السیوطی " یذکر فی " الاتقان " آقوالا کثيرة فی الاستواء » 
ویری آنها جمیعها منقولة عن السلف» وحاول "لسیوطی" آن یسرد 
منها ما لم یتفق مع رأیه » وهو فیما رده من الاقوال وما قبله منها 
كان مقياسه فى رفضه وقبوله أنها تستلزم الجسمية 


(۱)اجتماع الجیوش الاسلامية : ۳۷ ؛ الانقان للسیوطی : 1-۲ ط الموسوية ۱۲۷۷ه-. 


١ 


والتشبیه ؛ ولو تفطن " السیوطی " إلى أن مقصود الایات هو 
إثبات وجود الصفة التی تتحدث عنها [ثبات کیف ها اسنقام له 
مذهبه فی القبول والرفض فیما لدیه من آقوال . 

والحقيقة : آن هذه التأویلات شاعت فی معظم کتب التفسیر 
فلیس "لسیوطی" بذعا فی ذلكب والعلة المشترکة بینهم جمیعسا فسی 
قبول الرأی آو رفضه هو الفرار من التجسیم بتأویل الاية وصرفها 
عن ظاهرها ‏ فالرازى فى تفسيره لسورة " طه " جرى على ذلك 
المنهج فى التأويل )١(‏ والألوسى فی " روح المعانی " جعل الاستواء 
بمعنی الاستیلاء(۲) وعلی هذا النحو جری " الخازن " فی تقسیره(۳) 
وفی " البحر المحیط " لثبی حیان : آن استوی بمعنی قصد وأقبل 
وعمد (؛) وكذا إسماعيل حقى فى تفسيره (ه) وطاش " كبرى 
زاده" فى حاشيته على'البيضاوى" (5)؛ 'والنفراوى" فى شرحه 
لرسالة القيروانى يجعل الاستواء بمعنى القهر() وکذا بدر الدين بن 
جماعة فى 'إيضاح الدليل فى قطع حجج أهل التعطيل'(1). 


(١)مفاتيح‏ الغيب للرازى 4/5 ؛ © ط الخيرية سنة ۱۳۰۸ه . 

.ه١١١۸ ط المطبعة الخيرية‎  ”7١/ 5 روح المعانى للألوسي‎ )١( 

(۲) تفسیر الخازن للخازن البغدادی ۲۳۹-۲۳۷/۲ ط الحلبی سنة 958١م‏ . 
()البحر المحیط لابی حیان ۱۳۹-۱۳۶/۱ ط السعادة سنة ۱۳۲۸ه- . 

(*) روح البیان ل(سماعیل حقی : ۱۹۰/۲ ط بولاق سنة ۱۲۷۲ه . 

(1)حاشية الشیخ زادة علی البیضاوی للشیخ زاده: ۲۰۳/۲ ط بولاق سنة ۱۳۱۳ه . 
(۷) الفواکه الدوانی للنفراوی : ٩۹/۱‏ ط الخرطوم المطبعة الاهلية سنة ۱۳۳۱ه- . 
(۸) مخطوط رقم ۲۳ مجامیم بدار الکتب 11 " توحید " . 


۲ 


ویقول " ابن تيمية " : إن هذه التأویلات مأخوذة كلها من 
تأویلات " بشر بن غیاث المریسی " کما ذکرها عنه " عثمان بن 
سعید الدارمی " فی رده علی " بشر المریسی " ثم تسربت الی کتب 
التفسير عن طریق "الزمخشری" فی " الکشاف " 

آما السلف فلم یرد عنهم شىء من ذلك » بل آقسوال السسلف 

ثابتة فی کتب التفسیر بالمائور کالطبری فی تفسیره » والسیوطی 
فی "الدر المنثور"؛ وابن کثیر" » " والبغوی ". فهؤلاء نقلوالنا 
أقوال لسلف فی معنی الاستواء » ولیس فی واحد منها آن الاستواء 
بمعنی الاستیلاء » آو القهر » آو الغلبة » بل الاستواء عندهم هسو 
العلو والارتفاع » قال بذاك آبو العالية ومجاهد (۱)» وهو قول 
لفراء والبَْوی » وثعلب » والکلابی (۷) » وإلى هذا المعنى ذهب 
الأخفش وابن الأعرابى من النحاة (۲) . وهو قول الخلیل بن آحمد 
ونفطويه (؛) . فهؤلاء جميعا وهم أهل اللغة والتفسير يجعلون 
الاستواء بمعنی الصعود والعلو والارتفاع » ولم یرد عن أحد منهم 
آن الاستواء بمعنی الاستیلاء و القهر » ولیس فى اللغة ما یشهد 
بذلك أو يدل على صحته . 

ولهذا فقد آمن السلف باستوائه على عرشه کما آخبر عن نفسه 
(١)تفسير‏ الطبرى : 174/4 ط بولاق ؛ العقيدة الأصفهانية لابن تيمية : ۲۸ط دار 

الكتب الحديثة سنة 357١م‏ ؛ کتاب التفسیر للبخاری۱۲۶/۹( کتاب التوحید باب 

وکان عرشه علی الماء ) ط الأميرية . 
(۲)اجتماع الجیوش الاسلامية : ۱۲۷ . 
(۲) تهذیب اللغة للأز هری : مادة سوی ۱۳2ص ۲۲ ۱۲۹-۱؛ الاتقان للسیوطی ۶۰/۲ ۱. 
۱ 


؟)اجتماع الجیوش الاسلامية : ۱۲۷ ؛ العقيدة الاصفهانية : ۲۸ . 
۳ 


ولم یتأولوا آیات الاستواء بصرفها عن ظاهرها » ولم یتوهموا فی 
الاستواء کیفا ولم یتساءلوا : هل استواؤه حسى أو غير حسى ؟ 
وهل يماس العرش أو لا يماسه ؟ وهل يحتاج إلى العرش فى ذلك 
أم لا ؟ بل كان سبيلهم الكف عن البحث فى الكيف » وإذا سأل أحد 
عن ذلك كان سبيلهم معه الزجر والتأنيب . 
۳ شنسزول: 

ومثل هذا كان موقفهم من خبر النزول » فقد ثبت عندهم من 
عدة طرق " حديث النزول " رواه آبو بکر » وأبو هريرة »وعلى بن 
آبی طالب» وجبیر بن مطعم ؛ وابن مسعود . ورواه عن الرسول 
اکثر من عشرین صحابیا ۰ وتواتر ذلك عنهم كما يقول ابن قيم 
الجوزية » ولفظه كما فى الصحيحين عن أبى هريرة - رضى الله 
عنه - عن النبى - صلى الله عليه وسلم - : ( ينزل ربنا كل ليلة 
إلى سماء الدنيا حين يبقى ثلث الليل فيقول: من يدعونى فأستجيب 
له؟من يسألنى فأعطيه؟من يستغفرنى(١)‏ فأغفر له؟)» وورد أيضا 
عن أبى سعيد الخدرى مع اختلاف فى اللفظ » وفى مس ند الإمام 
أحمد من حديث سهيل بن أبى صالح فى مواضع عدة»وفى كتاب 
التوحيد لابن خزيمة من رواية جبير بن مطعم وأبى الدرداء . 

وفى جميع هذه الأخبار ورد الحديث بلفظ ينزل أو يتنزل . 
أو يهبط إلى سماء الدنياء وليس هذا النزول يشبه نزول المخلوقين . 
(١)الحديث‏ ورد فى البخارى ١١8/8:‏ ( كتاب الدعاء ) ط . المجلس الأعلى للشئون 


الإسلامية 1577م ؛ مسلم 2737/١‏ ( كتاب الدعاء ) ط دار الکتساب - بسيروت » 


و انظر کتاب التوحید لابن خزيمة : ۱۳۳ ط . الأزهر ۱۹۱۸م. 
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ولما تواتر الخبر بذلك وثبت عندهم من طرق الثقاة » ودل الق رآن 
صریحا علی مجیئه یوم القيامة والملك صفا صفاء وأنه ينزل لفصل 
القضاء » فلما ثبت عندهم ذلك آمنوا به بلا تأويل ولا صرف له عن 
ظاهره » ولم يتساءلوا : هل نزوله بنقلة أو بغير نقلة ؟ وهل يخلو 
العرش منه أم لا ؟ وهل يجىء بحركة أو من غير حركة ؟ بل 
وصفوه بصفاته التى وصف بها نفسه؛ لأن وصفه بها لا يستلزم 
محذوراء لأنه ليس كمثله شىء فى ذاته ولا صفاته. يقول أبو 
العباس بن شریح : " وقد صح عند جمیع آهل الديانة والسنة إلى 
زماننا أن جميع الآثار والأخبار الصادقة عن رسول الله - صلى 
الله عليه وسلم -فى الصفات يجب على المسلم الإيمان بهاء 
والسؤال عن معانيها بدعة » والجواب کفر وزندق4 » مثل 


فونه : ]للم رش‌آستوی» (۸ ( وَبَاءَرَيُك وَالْمََكَ 
...© (؟) ونظائرها مما نطق به القرآن ٠‏ كالفوقية والنفسس 
واليدين والسمع والبصر وصعود الكلم إليه » و الضحك والتعجب ‏ 
واعتقادنا فى الآى المتشابهة من القرآن أن نقبلها ولا تردهاء 
ولا نتأولها بتأويل المبطلين » ولا نحملها على تشبیه المخالفین (۳). 

والإمام. أحمد لما سأله ابنه : " نزوله بعلمه أم بماذا ؟ " قال 
له اسکت عن هذا وغضب خضبا شدیدا » وقال مالك : امض 
الحديث كما ورد بلاكيف ولا تحديد إلابما جاعت به الاثار وبما جاء 


(۱) طه : ۵ . (۲) الفجر : ۲۲ . (*) الصواعق المرسلة :؟/719. 


۶۵ 


به الكتاب العزيز فلا تضربوا لله الأمثال » ينزل كيف شاء 
بقدرته » وبعلمه وبعظمته » أحاط علمه بكل شىء .)١(‏ وهذا هو 
منهج السلف فى الصفات عموماء إجراء الآيات على ما دلت عليه 
من معنى والكف عما سكت عنه القرآن . 

أما ما ورد من الآثار مما يخالف هذا المنهج فاعتقادى أنه لم 
يصح شىء منه عن الرسول » مثل ما يروى أن الله استوی 
بذاته أو استقر أو ينزل بنقلة وحركة » وأنه يخلو منه العرش إذا 
نزل » فكل هذه وما شابهها من الاثار التی تنحو منحی التکییف 
أو التمشل لا أصل لها لدى السلف» بل هی محاولة للتکییف و هذا 
خروج عن منهج السلف فی الصفات. 

یقول آبو عنمان الصابونی : " فلمصح خبر النزول عن 
رسول الله - صلى الله عليه وسلم - آقر به آهل السنة » وقبلوا 
الخبر و أثبتوا النزول على ما قاله الرسول » ولم يعتقدوا أن ذلك 
تشبيه له بنزول خلقه » وعلموا وعرفوا وتحققوا أن صفات الرب 
تعالى لا تشبه صفات المخلوقين كما أن ذاته تعالى لا تشبه ذوات 


الخلق " (۲) ۰ 
وهذا هو المنهج الذى رسمه القران فى الحديث عن الصفات 
الالهية . 


(۱) الصواعق المرسلة : ۰۰/۲ . 
(۲)العقل والنقل ابن تيمية : ۱۷/۲ تحقیق د . رشاد سالم - ط دار الکتب ۱۹۷۳م . 


۷ 


- موقف الامام آحمد من التأویل : 

من المعروف عن مذهب " ابن حنبل " آنه مذهب نصی » 
يتمسك بظاهر ما ورد به السمع من غیر تأویل ولا اصرف عن 
الظاهر ۰ وخاصة فى آیات الصفات » تمیز عصر " ابن حنبل ٠"‏ 
بذلك الطابم الثقافی » الذی انعکست آثاره علی مختلف مظاهر 
الحياة العربية » فلقد ظهرت آقوال "الجهم بن صفوان " وانتشرت 
آراء المعتزلة وقولهم بخلق القرآن » وانتصرت السياسة لهذا الرآی 
وحاولت آن تحمل الناس قهرا علی الاقرار بخلق القرآن » وکان 
ممن ابتلى بهذه المشكلة ' أحمد بن حنبل " فسجن وعذب 
وناظره كثير من المعتزلة فى القول بخلق القرآن » فامتنع " ابن 
حنبل " عن القول بذلك نفيا أو إتباتا » لأن هذا لفظ مبتدع فى دين 
المسلمين لم يرد به كتاب ولا سنة . 

أما موقفه من تأويل الصفات فلقد اختلف أصحابه فى النقل 
عنه» فمنهم من يقول : إن ابن حنبل قد تأول مجىء الله يوم القيامة 
'بأن الجائى أمره » ذكر ذلك ابن الزاغونى من صحاب آحمد » 
ومنه من قال:إن أحمد لم يتأول » وما روى عنه فى ذلك فهو غلط 
عليه .)١(‏ 

ويرجع أصاء هذا الخلاف إلى أن حنبلا نقل عن الامام آحمد 
فى رواية له أنه تأول الحديث ( اقرأوا البقرة وآل عمران . فإنهما 





(۱) مجموع فتاوى ابن تيمية : 591/6 . 


۷ 


یجینان یوم القيامة کأنهما غيامتان آو فرقان من طیر صواف 
یحاجان عن صاحبهما يوم القيامة) )١(‏ على أن المجىء المذكور 
فى الحديث مراد به ٹوابهما . 

وهذا الحديث قد احتج به المعارضون لأحمد فى مناظرتهم له 
على أن القرآن مخلوق» وقالوا : إذا كان القرآن يجىء يوم القيامة 
فلابد أن يكون مخلوقا . 

فالإمام أحمد يحتج فى مناظرته مع هؤلاء المعارضين له 
بنظير حجتهم علیه» لأنهم یتآولون کل ما جاء فى القرآن من آيات 
الصفات على غير ظاهرها ٠‏ فيقول لهم کک رون ف 
لآية (هل بط روت لک آن نینط من شاه ۱ 
الذی یأتی هو آمره » وآن الذی یجیء یوم لقيامة هو آمره » 00 
هنا فی هذا الحدیث: ان المراد بمجیء البقرة و آل عمران هو ثوابهما 
وقراءة القاریء وعمله » لیس الجائی هو نفس البقرة و آل عمران ‏ » 
ولاحجةلكم فى الحديث على أن القرآن مخلوق» فابن حنبل یلزم هم 
هنا بنظير حجتهم عليه »ولم يكن متأولا » ولم يذهب إلى تأويل 
الحديث بل كان يقصد من ذلك رد حجتهم فی القول بخلق القرآن . 

وجاء أصحابه من بعده فاختلفوا فیما رواه عنه حنبل » ف‌ابن 
عقيل وابن الجوزی قد آخذا بما رواه حنبل » وجعلا ذلك مذهبا 
(۱) ورد هذا الحدیث فی الترمذی۱4/۱۱ط التازی؛مسلم 0۳/۱ هرقم ۲۹۳۰۲۵۲ التر غیب 

والترهیب للمنذری۳۲-۲۹/۳ ط . الحلبی - الطبعة الثائية۱۲۷۲۳هب - 4 ۹۵ ام. 

و الغیامتان ؛ مثنی غيامة کالسحاب والغاشية ۰ وهو کل شیم أظل الانسان . 


(1) البقرة : 
۸ 


لأحمد وطردوا ذلك فى الصفات الخبرية . وبهذه الرواية قد احتسج 
الغزالى فى " إلجام العوام " على أن التأويل ضرورة وأن أحمد 
وهو أشد الناس تحرجا من التأويل قد ذهب إلى ذلك . 

أما ابن شاقلا من الحنابلة فلقد رد هذه الرواية لأن حنبلا اله 
مفاريد وغلطات معروفة قد انفرد بها ومنها هذه الرواية . 

ولكن الصحيح والمشهور عن مذهب " ابن حنبل " أنه لم يذهب 
إلى التأويل فى شىء من ذلك › وإذا كان يعارض مناظره بنظير 
حجته فلا ینبغی آأن یعتبر ذلك مذهبا له » لأن هذا يخالف صحيح 
المنقول عن أحمد . بل یخالف ما رواه عبد الله بن أحمد بن حنبل 
نفسه عن الإمام أحمد فلقد قال عبد الله بن أحمد بن حنبل قلت : 
ينزل الله إلى سماء الدنيا ؟ قال نعم . قلت نزوله بعلمه أم مذذا ؟ 
فقال لى : اسكت عن هذا وغضب غضبا شديدا وقال امض الحديث 
على ما ورد .)١(‏ 

وقال فى الاستواء : استوى كما أخبر لا كما يخطر على قلسب 
بشر. وهذا سبيل أحمد فى مثل هذه الأمور فلم يذهب إلى تأويلها 
بل يجريها على ما دلت عليه من غير تحريف ولا تشبيه . 


فعنده آن الّء کلم موسی حقيقة لا مجازا » وأنه سبحانه سيراه 


المؤمنون فى الآخرة بأبصارهم » كما أخبر بذلك فى كتابه » وكما 


مع يه حص حص وص مص ست عسوو 


. 401/7 : الصواعق المرسلة‎ )١( 


5۹ 


وردت به الأحاديث الصحيحة » وأنه سبحانه وتعالی استوی 
على عرشه بدون تأويل ولا تحریف ‏ وأنه سبحانه فى السماوات 
والأرض حقيقة لا مجازا ؛ وأنه ( مَایگو من موی 
مرول خرس شو ساد شب ول دق منت رل کر 
الاهومعهُر ...4 (۱) بدون تأویل ولا صسرف عن الظاهر (۲) 
والذى يقرأ کتاب " الرد علی الجهمية فیما شکت فیه من متشابه 
القرآن وتأولته على غير تأویله " یقف علی حقيقة مذهب " آحمد بن 
حنبل " ویعلم أنه لم يذهب إلى تأویل خبر من هذه الاخبار ‏ وأن 
من یستدل علی ذلك بما پرویه حنبل عنه فهو غالط فی ذلك مخالف 
لصریح مذهبه . 





(۱) المجادلة : ۷ . 
(۲) انظر کتاب الرد علی الجهمية للامام آحمد ص ۲-۲۹ تحقیق محمد حامد الفقی. 
طبع ضمن شارات البلاتین . ط آلصار السنة ۱۹۸۰م . 


4 - قواعد منهج السلف فى الصفات الإلهية . 
١‏ - جرى السمع على معرفة من هو الله وليس ما هو: 
منهج السلف يقوم على عدة قواعد تلقاها السلف عن القرآن 
الكريم وأهم هذه القواعد أنه لا سبيل إلى اليقين فى المطالب الإلهية 
إلا إذا تلقيناها من جهة السمع » وخاصة فیما یتعلق بمعرفة الذات 
الالهية وصفاتها »فان معرفة هذه الأمور على سبيل الكنه والحقيقة أمر 
فوق مستوى العقل البشرى والله تعالى قد حجب جميع خلقه عن 
معرفة ما هو » ولم يجعل لهم سبيلا إلى معرفة ما أنيته أوكيفيته : 
لأنه سبحانه أجل من أن يدرك أو يحاط به علما » كما قال سبحانه: 
(ولاحطوبت به علَما € .و لانه یس که مکی تیم 
ال فففی عن نفسه الأشباه والأمثال» ومنم من الاسستدلال 
عليه بالمثلية » ثم فتح لهم أبواب معرفة من هوء ليتعرفوا بذلك على 
معبودهم ونصب على ذلك الدليل الواضح وهو آياته وآثار صفاته . 
من الخلق والرزق والإحياء والإماتة والنفع والضر وغير ذلك مسن 
أياته فى كونه(١)‏ . 
؟ - القول فى الصفات تابع للقول فى الذات : 
وإذا كانت معرفة الله على سبيل الكنه والحقيقة لا سبيل لنا إليها 
فيجب أن تكون صفاته كذلك ٠»‏ لأن القول فى الصفة كالقول فى 
الموصوف یحتذی قیه حذو ه فاذا کانت ذاته لاعلم لنا بحقیقتها فصفاته 
كذلك لا سبيل لنا إلى معرفتها على سبيل الكنه والحقيقة أو الكيفية . 
(۱)العقل والنقل:۱۲۷/۱؛ مجموع الفتاوی: ۳۰/۵ 
0١‏ 


۳ - اثبات وجود الصفه لا اثبات کیفها : 

والقرآن جرى فى حديثه عن وجود الله على أن المقصود 
إثبات وجوده تعالى لا إثبات كيفيته » وإذا كانت كل صفة تتبع 
موصوفها فيكون الكلام فى الصفات مقصودا به إثبات وجود الصفة 
وليس إثبات كيفها )١(‏ » وهذا القول يجب طرده فى الحديث عن 
الصفات عموماً ولا فرق فى ذلك بين صفة وأخرى . 
وإذا كانت ذاته لا تمائل الذوات فكذلك صفاته لا تماثل الصفات () 
لأنه سبحانه لا تضرب له الأمثال بخلقه لا فى ذاته ولا فى صفاته . 
؛ - النفى والإثبات يجب أن نتلقاه عن السمع : 

بعد هذه المقدمات التى تعتبر أساسأً لمذهب ' ابن تيمية ' فى 
الصفات يرى أن القول فى الصفات نفياً وإثباتا يجب أن يتلقى من 
السمع » ودلالة القرآن علی ذلك نوعان : 
الأول : دلالته من جهة تلقيه عن المخبر به الصادق فى کل ما آخبرنابه عن 
ربه» فما أخبر به الرسول نفيا أو إثباتً فهو حق لأنهما ينطق عن الهوى. 
والثانى : من جهة دلالة القرآن بضرب الأمثال المتضمنة للأدلة 
العقلية الدالة على المطلوب . 

والأدلة العقلية التى تنبهنا إليها هذه الأمثلة تكون شرعية 
وعقلية معا أما شرعيتها فلأن الشارع قد نبهنا إليها » وأما عقلیتها 
فلأنها تعلم بالعقل الصريح الواضح . ولا يقال حينئذ إنها لم تعلم 


(۱) مجموع الفتاو ى: 7/6 
(۲)الرسالة التدمرية ابن تيمية:7؟ءط المكتب الإسلامى ‏ بيذوت 151ه . 
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إلا بمجرد خبر الصادق . لان الله لذا آخسبر بالشسیء ودل علیسه 
بالدلالات العقلية صار مدلولاً عليه بخبره الصادق من جهة؛ ومن 
جهة أخرى صار مدلولاً عليه بالأدلة العقلية التى نبه الشارع عليها 
وكلتا الجهتين داخل فى دلالة القرآن التى تسمى شرعية ٠ )١(‏ 
ه - قياس الأولى : 

والقرآن فى عامة موارد الصفات على إثبات ما يجب لله تعالى 
من صفات الکمال » وليس فى آية واحدة منها على النفى » بل عامة 
النصوص جاءت فى ذلك على الإثبات » لكنه إثبات بلا تمثيل لأنه 
سبحانه لا كفوا له ولا سمى له » وليس كمثله شىء » فهو س بحانه 
سميع بصير » حى مريد يجىء يوم القيامة وينزل كل ليلة إلى سماء 
الدنیا (۲) . ۰ 
وهذا بخلاف ما علیه المتکلمون والفلاسفة فان مذهبهم فى ذلك على . 
تفیض ما جاء به القرآن » لان القرآن جاء بالائبات المفصل والنفی 
لمجمل وهم جمیعا علی النفی المفصل و الاثبات المجمل . 

ووصف الله بالكمال لابد فيه من اعتبارین : 

الأول : أن يكون هذا الكمال ممكنا فى نفسه وليس ممتنعاً . 

الثانى : ألا يكون مشوبا بنقص بوجه من الوجوه + وان غيره 
لا يساويه فى ذلك فى مثل قوله :} فم اك گن آذ ك0 





(۱) مجموعة الرسائل والمسائل - ابن تيمية س ط المنار ۱۹۳۲م . 
(۲) اقتضاء الصر اط المستقیم - ابن تیمیة: ۶1۵ - تحقیق محمد حامد الفقسی ‏ أنصسار 
السنة ۰ ۵ ٩‏ ام 


(۲) النحل : ۱۷ . ۲ 


وقیاس الأولى هو طريق إثبات الكمال لله » فما كان كمالا لغيره 
فهو أحق به منه » لأنه له المثل الأعلى فى كل كمال لا نقص فيه . 

والكمال والنقص هما قطبا الرحى فى حديث "اين تيمية "عن 
الصفات نفياً وإثباتاً » فكل ما تضمن كمالاً لا نقص فيه فالله أحق 
به» وكل ما کان نقصا من صفات المخلوقين أو كان كمالا متضمناً 
لنقص بوجه من الوجوه فالله أولى بأن ينزه عنه . 

ومعنى الكمال والنقص يجب أن يؤخذ من الشرع حتى لا نصفه 
سبحانه بما قد يظن أنه كمال فى حقه بالمقايسة على المخلوقين › 
وهو لیس کمالا بالتسية له سبحانه . 

وهذه طريقة سديدة فى التنزيه » بنی علیها " ابن تيمية " مذهبه 
فى الصفات ثم لا يكفى فى الإثبات مجرد نفى التشبيه » لأنه لو كان 
ذلك كافياً لجاز أن يوصف سبحانه بما لا يكاد يحصى من صفات 
المحدثين مع نفى التشبيه » كما وصفه بعضهم بالحزن والبكاء. 
فالاقتصار على ما قد يظن كمالاً مع نفى المماثلة ليس كافياً فى 
التنزيه » بل لابد من الاعتماد فى ذلك على ضابط مانع » فما سكت 
عنه الشرع نفياً وإثباتاً ولم يكن فى العقل ما يثبته ولا ينفيه س كتنا 
عنه » ونثبت ما علمنا ثبوته من ذلك وننفى ما علمنا نفيه () . 

والقرآن قد راعى فى الإثبات والنفى معنى الكمال والنقص » 
ولم يراع معانى التركيب والحركة والحيز والجهة التى تحدث عنها 
المتكلمون . 


(۱) الرسالة التدمرية : ۸0 . 





۵ 


فهو موصوف بکل صفات الکمال الواردة فی القرآن وليس فى 
وصفه بشىء منها ما يوجب الجسمية ولا الحيز والجهة 
ولا الترکیب » بل هذه المعانی والألفاظ مأخوذة من اعتب‌ار عالم 
الغيب على عالم الشهادة وهذا خطأ كبير . 

ومن المعلوم بالفطرة ة أن من يسمع ويبصر أكمل من الأعمى 
والأصم كما نبه على ذلك القرآن بقوله :7 هَل وی S1‏ 
وَالبْصير ..4() ومن يفعل بمشيئة أكمل من الذى يفعل اضطرارا . 

وقد ضرب القرآن الأمثلة التى تبين أن إثبات هذه الصفات 
کمال ونفیها نقص . 

فإ اهيم ۳ ات 
لَِمبْدُ مَالَاسسْمَمْ وَلَانبْصِرٌ ولایفنی عن شاه ) 
الدع ابس دق 
وصف القرآن للأصنام التى عبدها المشركون من دون الله » نجده 
يسلبها هذه الكمالات كما هى فى نفسها كذلك . وذلك يدل على أن 
سلب هذه الصفات أو نفيها نقص("). 


للبلسنسد 


5 : الرعد‎ )١( 
. ۲ : (۲بریم‎ 


(۳) الرسائل والمسائل : ۶۸/۰ ؛ شرح العقيدة الاصفهانية : ۸۷ . 


*- ظريقة التنزیه یجب آن نتلقاها من السمع : 
والمتكلمون لا يصفون الله بضد هذه الصفاتء ولا یختلفون فیما 
بينهم على أن الله يجب أن يوصف بصفات الكمال ولكن اختلفوا فى 
تحقيق معنى الكمال لله » هل هو فى إثبات هذه الصفات أو فى نفيها عنه. 
فابن تيمية كان منهجه واضحاً فى ذلك لأنه رأى أن تلقى معنى 
الكمال والنقص بالنسبة لله لأ يؤخذ إلا من السمع لأنه سبحانه أعلم 
بنفسه وبما يجب له » أما المتكلمون فتلقوا ذلك من عقولهم ومن 
الفلاسفة » والعقل فى ذلك لا يوصل إلى يقين إذا عزل نفسه عن 
السمع » فما بالك إذا تدخل بتأويل السمع إلى ما يوافق معقوله ؟ . 
ومن هنا كان منهج المتكلمين فى الصفات ليس بسديد . 
وحين يسأل " ابن تيمية " المتكلمين عن السبب الذى من أجله 
تأولوا آيات الصفات بما يؤدى إلى نفيها » نجد إجابة كل منهم 
تختلف عن الآخرء فالمعتزلة تابعوا الفلاسفة فى أن الصفات تستلزم 
التعدد والتركيب والافتقار أو مشابهة الحوادث . 
والأشاعرة تأولوا المجىء والاستواء والنزول لأنها تستلزم 
الحركة » والانتقال والمشابهة للحوادث . 
وهذا ما ينكره ' ابن تيمية" على جميع المتكلمين » لأنهم 
متفقون على أن الذات الإلهية لا سبيل إلى معرفتها بالكنه والحقيقة › 
وعامة أساطين الفلسفة يعترفون بأنه لا سبيل للعقل إلى اليقين فى 
الإلهيات (۱) . 





(۱) مجموع الفتاوی : ۳/۰ ۰ 
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وإذا كان هذا شأنهم فى الحديث عن الذات فلماذا لا یجعطسون 
الحديث عن الصفات كذلك ؟ . 

وهل المعنی الذی فروا منه بالتأویل قد سلموا منه فیما ذهبوا 
إليه ؟ . 

بمعنی : هل المعنی الذی تأولت إليه الآية قد سلم من المحذور 
ال ذی فروا منه سواء کان ذلك المحذور هو الجسمية آو الحرکه 
آو المشابهة للحوادث ؟. ۰ 
واذا كان التأويل ضرورة كما قال الغزالى » فهل معنى ذلك أن 
من اعتقد فى آيات الصفات كما هى عليه وكما نزل بها الوحى 
یکون ملحدا فی لیمانه ؟ . 

وهل اتفقت تفقت كلمتهم فی الب الواحدة على معنى واحد ؟ . 
ولو فرضنا - جدلاً - اتفاقهم على معنى ما تأولوا عليه الآية ؛ 
فهل هذا المعنى حق صريح يفرض نفسه على جميع العقول بحيث 
لا تستطيع العقول أمامه إلا الإذعان والتسليم ؟ . 

إن الحق البين بنفسه لا يختلف فى أحقيته طرفان » وإن حصل 
لبعض الناس شبهة طارئة فى أحقيته فسرعان ما تنكشف وتزول 
ليكشف الحق نفسه بنفسه » ولیفرض نفسه على جميع العقول فيذعن 
الجميع له » فهل تأويلات المتكلمين بهذه المثابة ؟ . 

وأمام هذه التساؤلات التى يطرحها " ابن تيمية " على نفسه نجده 
يعمل عقله فى حجج جميع المتكلمين فيجدها ترجع إلى الفرار إما 
من معنى الحيز والجهة والجسمية » وهذا حال من يتسأول 


۷ 


المجیء والاتیان والنزول والاستواء » ولما للی الفرار من معنی 
الترکیب والافتقار والتعدد وهذا حال من یتأول الصفات الثبوئية . 

ثم يطرح ابن تيمية سؤالاً آخر : وهل استطعتم بالتأويل أن 
تنجوا مما فررتم منه ؟ وللإجابة على ذلك يستعرض جميع 
التأويلات التى قال بها المتكلمون فلا يجد سببا قد فروا منه للتأويل 
إلا وهو موجود فيما ذهبوا إليه . 

" والمعتزلة " وهم أكثر المتكلمين إيغالا فى التأويل لما نفوا 
الصفات وأثبتوا الأسماء » فقالوا : إنه حى عليم قدير » وقالوا : 
۵ لا يوصف بالعلم والحياة » لأن هذه أعراض لا تقوم إلا بالأجسام لم 
يستطيعوا بذلك أن يتخلصوا مما فروا منه لأنه يقال لهم : إذا كنتتم 

تتصورون عالماً قادراً إلا جسماً » فکذلك لا نتصور حیا علیما 

إلا جسماً " . " ولا يعقل مسمى بذلك إلا جسما " فما كان جوابكم 
عن الأسماء كان هو عينه جوابنا عن الصفات . 

" والأشاعرة " لما تأولوا المحبة والرضى والغضب على معنى 
الإرادة لأن ذلك يستلزم التشبيه والمماثلة » فيقال لهم نظير ما قيل 

ولو خاطبناهم بلغتهم لقلنا لهم : " إن الإرادة تستلزم العزم 
والهم بفعل الشىء بعد أن لم يكن » وهذا من صفات المحدثين () 
فما فروا منه بالتأويل وقعوا فيه . 


(۱) الرسالة التدمرية : ۱٩‏ . 
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ويتساءل ابن تيمية : من أين لهؤلاء المتكلمين هذه الأصول 
وتلك المعانى التى جعلوها مقياساً للتنزيه ؟ هل تلقوها من الكتاب 
والسنة ؟ أم قلدوا فيها أئمة المذاهب من غير نظر ولا إعمال فكر ؟ 
إن هذه المعائى التى يتحدثون بها معان مجملة جاءت فى ألفاظ 
متشابهة » وحاولوا آن یحملوا عليها كتاب الله قسرا فما نصروا 
دينهم ولا كسروا عدوهم ! . 
٠‏ - الجمع بين الإثبات والتنزيه : 

كما يرى " ابن تيمية " بأن الحديث عن الصفات ليس كافياً فيه 
مجرد نفى التشبيه أو مطلق الإثبات من غير تشبيه » وذلك لأنه ما 
من شیئین الا بینهما قدر مشترك وقدر ممیز » فالنافی ن اعتمد 
فیما ينفيه على أن هذا تشبيه قيل له:إن التشابه فى الأسماء لا يعنى 
التشابه فى حقيقة المسميات » والقدر المشترك بين الموجودين 
لا یستلزم تمائلهما من جمیم الوجوه (۱) » ونحن لا نعلم ما اب 
عنا الا بذاک القدر المشترك الذی لابد منه بین کل موجودین » 
وبمقدار المناسبة بین ما عندنا وبين ما غاب عنا مما نرید معرفته 
يمكن المعرفة » ولولا ذلك لما استطعنا آن نعرف شیئا »عندنا قضایا 
كلية عامة پشترك فیها ما غاب عنا وما هو موجود تحت حواسنا ‏ 
وهذه القضایا العامة هی القدر المشترك » وهی وجه الاعتبار 
والمناسبة بین الغائب والشاهد ء ولولا ذلك لما صح لنا قياس عقلى. 

وإذا خوطبنا بوصف ما غاب عنا لم نفهم معنى ما خوطبنا به 


. ۷۲ : نفس المصدر‎ )١( 
۹ 


الا بمعرفة المحسوس نا والمشاهد آمامنا من ذلك ونوع مناسبته لما 
عندنا » ولو لم نعرف ما فى هذه المعانى فلابد من هذا القدر 
المشترك بين ما غاب عنا وبين ما شوهد لنا ليحصل لنا نوع معرفة 
بذلك» وهذا القدر المشترك هو مسمی اللفظ المتواطیء والمشترك » 
وبهذه المواطأة والمشاركة تفهم معنى الخطاب وهذه هى خاصية 
العقل فى ذلك . 

والأمر فى هذا كما فى أخبار الجنة وما فيها من ألوان النعیسم 
والنار وما فيها من ألوان العذاب » ولولا معرفتنا بما يشبه ذلك فى 
الدنیا لم نفهم ما خوطبنا به عن تلك المعانی من معنی » ونحن نعلم 
أن حقيقة هذه الأمور غير حقيقة ما نشاهده فى الدنيا من ذلك » کما 
قال ابن عباس : لیس فی الدنيا مما فى الجنة إلا الأسماء فقطا 
فإذا كانت صفات هذه الأشياء وهى مخلوقة ليست كصفات ما 
يشبهها فى الدنيا وهى مخلوقة أيضا بل بينهما من 
التفاضل ما لا يعلمه إلا الله » فصفات الخالق - سبحانه - أولى أن 
يكون بينها وبين صفات المخلوق من التباين والتفاضل ما لا يعلمه 
إلا الله » فيثبت له المثل الأعلى من كل كمال لا نقص فيه مع نفى 
ممائلته لخلقه فی ذلك () . 

والقرآن قد جمع فى حديثه عن الصفات بين التشبيه والتنزيه 
فی آیة واحدۃ حین قال: سک کی ورا ایی ا 





(۱) الرسالة التدمرية : ۷۲ . 


فالله سميع بصير ولا يشبهه أحد من خلقه مع أنهم يسمعون 
ويبصرون » وكذا فى بقية الصفات لأن التمائل فى الصفات فرع 
عن التماثل فى الذوات » والذاتان هنا مختلفتان تماما فكذا صفاتهما. 

ومن الإنصاف هنا أن نشير إلى أن كلا من الغزالى وابن رشد 
وابن عربى قد جمعوا فى منهجهم بين الإثبات والتنزيه. 
كما جمع القرآن بينهما فى الآية السابقة » فابن عربى يذهب 
لی أن الله يتجلى فى صورة التنزيه فى قوله تعالی :۶ . یی كت 

وس 47 ویتجلی فی صورة لتتزل للخیال فی قوله :2 وهواسَیمٌ 

ُلْصِيرٌ4 يقول ابن عربى : " وجميع المشاهدين للحق لا يخرجون 
عن هاتين النسبتين . وهما نسبة التنزيه لله تعالى ونسبة التنزه 
للخیال بضروب التشبیه " . کما آن الغزالی فی " المقصد الاسنی " 
وابن رشد فى " مناهج الأدلة " قد جمعا بين الإثبات والتنزيه كما 
يتضح ذلك من تتبع منهجهما . 
/ - الإثبات ليس تشبيها : 

لقد تحدث القرآن عن الصفات الإلهية بالإثبات » والله قد سمى 
بعض عباده بما يسمى به نفسه كالعلم والسمع والبصر »ء والله 
موجود » والعبد موجود » ولیس اثبات هذه الصفات له یقتضسی 
مشابهته لشیء من خلقه فی أى منها » لأنه لا يلزم من اتفاقهما فى 
مسمى الصفة اتفاقهما فى حقيقة الصفة . 

والأسماء والصفات قد تستعمل خاصة مضافة إلى موصوفها » 
وقد تستعمل مطلقة عن الإضافة والتخصيصء فإذا استعملت الصفة 
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مضافة كقولنا : علم الله » ووجود الله » وقدرة الله فإنها حينئذ تكون 
خاصة به لا يشركه فيها غيره » أما إذا ادب تعملت مطلقة عن 
الإضافة فينبغى أن يعرف أن المعنى المطلق معنی کلی لا وجود له 
إلا فى الأذهان › ولا تحقق له فی الخارج » وهذا موضع الشسبهة 
عند المتکلمین حیث اختلط علیهم ما فی الأذهان بما فی الاعیان » 
وظنوا: آن هذه المعانی المطلفة تکون موجودة ومتحققة فی الخار ج؛ 
وأئنا لو قلنا : اه موجود ؛ ومحمد موجود لزم من ذلك آن یکون 
وجود هذا کوجود هذا » وبنوا علی ذلك قضية آخری فقالوا: " لابد 
أن يكون فى الرب ما يميزه عن غيره » فيكون فيه جز ءان : 

. جزء مشترك بينه وبين عباده‎ - ١ 

؟ - جزء خاص به يميزه عن غيره ٠.‏ 

وما به الاشتراك غير ما به الافتراق » فیلزم آن یکون السرب 
مركباً مما به الاشتر تر اک ومما به الافتر اق . وترجع هذه الشبهة إلى 
تفرقتهم بین الماهية والوجود حیث ظنوا آن للماهية وجودا مسستقلا 
خارج الأذهان » وهذا خطأ » لأنهم لم يفرقوا فى ذلك بين الإمكان 
الذهنى والإمكان الخارجى . وظنوا أن كل ما يقدره الذهن ممكنا 
يمكن تحققه فى الخارج بمجرد هذا الإمكان الذهنى . 

ويؤكد " ابن تيمية " خطأ التفرقة بين الماهية والوجود » وبين 
أن ماهية الشیء لا نتحقق الا بوجود عینه» وما لم توجد عينه فإن 
ماهيته لا توجد إلا فى الأذهان » وفرق کبیر بین الوجود الذهنی 
وبين الوجود العينى .وشأن جميع المعانى الكلية أنها لا توجد إلا فى 
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الذهن ولا وجود لها فی الخارج منفصلة عن آعیانسها » ولذا وقسع 
الاشتراك فی هذه المعانی الكلية فهو اشتراك فی معنی ذهنی مطلق 
لا وجود له فى الخارج » فلذا قلنا : علم زید » ووجود زید . لم یدل 
هذا إلا على ما یختص به زید من العلم والوجود » لکن لذا علمنا 
بأن زيدا نظير عمرو علمنا آن علمه نظیر علمه » ووجوده نظیر 
وجوده » وعلمنا ذلك من جهة القیاس لا من جهة دلالة اللفظ » فاذا 
كان هذا فی صفات المخلوقین فهو فی صفات الخالق آولی . 

فإذا قيل : علم الله » ووجود الله . لم يدل ذلك على ما پشرکه 
فيه غيره من مخلوقاته بطريق الاولی » ولم یدل ذلك علی مماتلته 
لخلقه لا فى وجوده ولا فى علمه كما دل فى زيد وعمرو ۰ تن 
هناك علمنا التمائل بين الصفات تبعا لعلمنا بثماتل الذوات 
من جهة القياس لكون زيد مثل عمرو ء وهنا نعلم أن الله ليس 
كمثله شىء فی ذاته » وبالتالی فلیس کمثله شیء فی صفاته ۰ لأن 
الكلام عن الصفات فرع الکلام عن الذات كما سبق . 

ولهذا کان مذهب السلف كما صوره " ابن تيمية " أصح 
المذاهب فى ذلك : إثبات بلا تشبيه » وتنزيه بلا تعطيل () . 





۰۱۳۲-۱۲۲/۵ : ؛ مجموع الفتاوى‎ ١4-٠١ انظر فى ذلك : الرسالة التدمرية‎ )١( 
؛ مناهج البحث عند مفكرى الإسلام للدكتور‎ ٦1/١ ؛ العقل والنقل‎ ۲۳۲-۲۲۲ ۰ 
ط دار المعارف سنة 577١م ؛ الصواعق المرسلة لابن‎ ۲۲٠ على سالم النشار. ص‎ 


القيم: . 
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ه - بین السلف وعلماء الکلام 

یقول اين القیم : آنقضی عصر الصبحابة والتابعین من السلف 
والأئمة علی التسلیم المطلق بما جاء فی الکتاب والسنة عن الذات 
الالهية وصفاتها» ولم ینناز عوا فی مسألة واحدة من مسائل 
الأسماء والصفات والأفعال : " بل كلهم على إثبات ما نطق 
به الكتاب العزيز والسنة النبوية » كلمتهم واحدة من أولهم إلى 
آخرهم » لم یسموها تأویلا ولم یحرفوها عن مواضعها تبدیلا ولم 
ييدوا لشیء منها ایطالا ؛ ولا ضربوا لها آمثالا ولم يدفتعوا فى 
صدورها وآعجازها » ولم يقل أحد منهم يجب صرفها عن حقاثقها؛ 
وحملها علی مجازها ‏ بل تلقوها بالقبول و التسلیم وقابلوها بالوجلال 
والتعظیم " (۱) . 

ولم نشهد لدیهم هذا الجدل العقیم فی آمور العق‌ائد » السذی 
وجدناه فیما بعد لدی متکلمی الاسلام من معتزلة وأشاعرة » ومن 
ثم لم تكن مسألة الصفات الإلهية ومجيئه يوم القيامة والملك صفا 
صفا . كما أنكروا رؤيته يوم القيامة » وذهبوا فى تأويل الآيات 
الخاصة بهذه الصفات كل مذهب » فعندهم أن الله لم يستو على 
عرشه » ولن يأتى يوم القيامة » ولن براه المومنون آبداء وکذبوا 
الأحاديث الصحيحة الثابتة فى تلك الصفات . 

لقد ركب المعتزلة متن اللجاج » فتعسّفوا فى التأويل 


(١)أعلام‏ الموقعين عن رب العالمین لابن قیم الجوزیة4۹/۱ تحقيق محمد محيى الدين 
عبد الحميد الطبعة الثانية سنة 166١م‏ . 
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واضطربوا فى التخريج وحمّلوا آيات الكتاب العزیز ما لا يمكن 
أن تتحمله » لكى تسلم لهم مقالة النفى » والخطب يكون سهلا لو 
أنهم صرحوا بمقالة النفى على أنها رأيهم الخاص ؛ قد توصلوا إليه 
بناء على اجتهادهم أنفسهم » إلا أنهم قد أعلنوا أن ذلك هو حقيقة 
الدین و صوله وأعلنوها باسم الإسلام الذى جاء به "محمد - صلى 
الله عليه وسلم - » ولما نظروا فى دين الله وكتابه رأوا أنه فى 
جميع آيات الصفات على الإثبات قولا واحدا » فذهبوا إلى التأويل 
لينفوا به ما أثبته الله لنفسه » وحملوا الناس على اعتقاد مقالتهم قهرأ 
وبقوة السيف» كما حدث فى عصر المأمون . 

لقد استسلم " المعتزلة " فى موقفهم هذا إلى منطق مضط رب 
فى تصور الخالق وتصور الأمور الغيبية وكنهها » وفاتهم أن أكثر 
هذه الحقائق لا يسع العقل البشرى أمامها إلا التسليم والعجز » ولم 
يكن المعتزلة بدعاً فى ذلك » فالأشاعرة الذين نهضوا لرد آراء 
المعتزلة سرعان ما تحولوا إلى مقالاتهم فى نفى الصفات الخبرية ؛ 
وتأولوها على رأيهم » ويرجع السبب فى نفى هذه الصفات لدى 
علماء الكلام إلى تصورهم لمعنى الكمال اللائق بذات الله وما يتفرع 
على تصور هذا الكمال من القول بالصفات نفياً أو إثباتا . 

والمعتزلة والأشاعرة لم يقصدوا من وراء مقالاتهم فی النفی 
والإثبات إلا بتحقيق معنى الكمال لله الذى تصوروه فى حق الله 
تعالی » الا آنهم جمیعا قد أخطأوا فى تصور هذا الكمال وتفسيرهم 


لمعناه )١(‏ » إذ كان عليهم أن يفرقوا فى تصورهم لهذا الکمال بین 
حقيقتين مختلفتين تمام الاختلاف هما حقيقة الذات الإلهية وبين 
حقيقة الإنسان » وبين ما ينبغى تصوره فى حق الله وبينه فى حق 
الإنسان » فلا ينبغى أن نتخذ المقياس الذى نقيس به فى عالم 
الشهادة ونطبقه فى عالم الغيب . 

وإذا كان الله أعلم بنفسه وبما يجب له من صفات الكمال » فما 
علينا فى ذلك إلا أن نقبل ما وصف نفسه به بدون تأويل 
لمعناها أو تحريف لألفاظها » وإذا كان الله قد وصف نفسه بصفات 
ووصف عباده بصفات فليس معنى هذا أن حقيقة الصفتين واحدة 
فيهما » بل العقل والمنطق يقرران أن كل صفة تتبع موصوفها 
سمواً وكمالاً ورفعة » وإذا كنا لا نعرف عن حقيقة الذات الإلهية 
إلا جهلنا بهذه الحقيقة » فلماذا نحاول تفسير صفاته تعالی فی ضوء 
صفاتنا نحن وتصورنا لها ؟ . 

آلیس فى ذلك مجانبة للصواب ومكابرة للعقل ؟ وإذا كان الله قد 
أخبرنا عن الكمال الواجب اتصافه به فى كتابه » متمثلاً فى صفاته 
التى ارتضاها لنفسه فأيهما أكثر قبولاً لدى العقل ؟ أن نقبل ما 
وصف الله نفسه به مثبتاً كما ورد فى كتابه » أم نتقبله منفيا 
كما أراد المعتزلة أن يتصوروه ؟ وهل المعتزلة كانوا فى ذلك 
أعلم بما يجب لله من الصفات منه بنفسه ؟ 


. انظر فى نقد مدارس علم الكلام  المقدمة العلمية التى كتبها أستاذى الدكتور محمود‎ )١( 
. م١555 قاسم لكتاب مناهج الأدلة لابن رشد . ط مكتبة مصر‎ 
۹ 


أليس فى مقالة النفى تجهماً فى حق الله تعالی وتجهیلا لرسوله 
حيث يقول هو ورسوله بالإثبات » ويقولون هم بالنفى ؟ . 

لقد تابع المعنز لة فی ذلك الفلاسفة و أخذوا بمقالات " الجهّم بسن 
صفوان" فى النفی وجذبوا لی صفوفهم متأخری الاشاعرة والشیعة 
وتأولواجميع آيات الصفات إلىما يؤدى إلى تعطيلها عما دلت عليه. 
بين الأشعرى والأشاعرة المتأخرين 

وقد خالف متأخرو الأشاعرة ما كان عليه " أبو الحسن 
الأشعرى " من إثباته لجميع الصفات كما وردت بلا تأويل 
ولا تحريف» لأن الإثبات عنده لا يؤدى إلى الكثرة أو تعدد القدماء. 

يقول " الأشعرى " فى ' الإبانة ... " : " قولنا الذى نقول بسه » 
وديانتنا التى ندين بها : التمسك بكتاب ربنا - عز وجل - وس نة 
نبينا - صلى الله عليه وسلم - وما روی عن الصحابة والتابعین 
وأئمة الحديث » ونحن بذلك معتصمون » وبما کان یقول به الام‌ام 
" أحمد بن حنبل " - نضر الله وجهه ورفع درجته وأجزل متوبته - 
قائلون »ولمن خالف قوله مخالفون .. وجملة قولنا : انا نقر بالله 
تعالى وملائكته وكتبه ورسله واليوم الآخر ء وأن الله استوى على 
عرشه كما قال : ( آل جن عل لمر شآستوي » () » وأن له 
وجهاً كما قال : ( ور دالوا لاکراه )0 وأن 


له يدين بلا كيف كما قال : ل حَلَقَتَبَرََّ..4 ( » وأن له عينا بلا 


مر 


كيف كما قال: (تجرى امي ... 4 (4) » وأن من زعم أن أسماء 


(۱) طه: 6. (۲) الرحمن: ۲۷ . (۳) ص: ۰۷۵ (۶) القمر : ۰۱ 


۷ 


۱ ۱ ۱ ۱ ِ بے رم ما مت 
لله غير الله كان ضالاءوأن لله علما كما قال (أأَنرْلةنبعليِة) ١‏ 
نید نثبت له سمعا وبصرا » ولا ننفى ذلك كما نفته المعتزلة والجهمية؛ 


م رن گر سیر 


نثبت أن لله قوة كما قال: اورا كله الرى حَلفَهُمْهُوَ 
)١(4 .. es 7‏ والأشعرى لم يفرق فى هذه الصفات بين 
سنا یر تية و غير ها » بل آثبت جميعها كما ورد بذلك القرآن 
ونص صراحة على أنه يقول بما كان يقول به " ابن حنبل " 

وفى رسالة الأشعرى إلى أهل الثغر (") نجده برد تأویلات 
المعتزلة قائلاً : فليس استواؤه على العرش استيلاء كما قال أهفل 
القدر ؛ لأنه عز وجل لم يزل مستولياعلى كل شىء » وأن يده غير 
نعمته وقدرته وأن علمه غيره . 

وأن الله موصوف بهذه الصفات حقيقة لا مجازا » لأنه لو لم 
تكن له هذه الصفات لم يكن موصوفاً بها فى الحقيقة » وإنما يكون 
وصفه بها مجازأً وكذباً » ألا ترى أن وصف الله - عز وجل - 
للجدار بأنه يريد أن ينقض » لما لم يكن له إرادة فى الحقيقة كان 
مجازأ » وذلك أن هذه الأوصاف مشتقة من أخص أسماء هذه 
الصفات ودلت عليها فمتى لم توجد هذه الصفات لمن وصف بها 
کان وصفه بها تلبیسا و کذبا . 


)۱( النساء : 


(۲) فصلت 


(۳) الابانة فی الديانة للاشعری ۱۰-۸ ط المنيرية ۱۹۲۹م .الطبعة التانية بتحقیقنا 


ص 3 عن دار اللو اج بالریاضص ۶ 1 ۰ 
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هذا هو منهج " الأشعرى " فی اثبات الصفتات فى 'الإبانة "“ 
'ورسالة أهل الثغر " فهو یثبت الصفات على طريقة السلف 
والمحدّثين فلا يتول بتأويل آية على خلاف ظاهرهاء ولا يرد 
حدیثا لن ظاهره یخالف ما براه العقل » » بل كان مذهبه فى ذلك هو 
ما ذهب الیه الامام " آحمد بن حنبل " وما نطق به الکتاب والسنة . 

ومن حقنا هنا أن نشير إلى أن الأشعرى فى " اللمع " قد سالك 
منهجاً فى الصفات يخالف منهجه فى " الإبانة " » و " رسالة أهفل 
تفر " لأنه لجأ فى اللمع إلى طريقة عقلية تبدو معقدة فى الاستدلال 
على أمور العقائد كما يبدو فيها قريباً من منهج المعتزلة فى 
الصفات ؛ فهو لم يحاول فى "الإبانة" و'رسالة أهل الثفر" أن 
يستدل على صفة ما بدليل عقلى أو منطقى ٠‏ بل أثبت هذه الصفات 
لأن الله قد ارتضاها لنفسه بها ء أما فى اللمع فهو يقدم الدليل العقلى 
تلو الدليل ليثبت به هذه الصفة أو تلك )١(‏ . 

وذلك يدعونا إلى القول بأن الأشعرى قد مر بمرحلتين فى 
موقفه من الصفات تختلف طبيعة إحداهما عن الأخرى » وبالتالى 
فإن ذلك يدعونا إلى القول بأن هناك صورتين مختلفتين لمنهمجه 
فى الصفات : فى " الإبانة "و" الرسالة " سلفى وحنبلى يبدو مناهضاً 
للمعتزلة ومخالفا لهم كل المخالفة . وفى " اللمع" يبدو 





(۱) نشره الدکتور محمود غرابة ط . القاهرة ۵ ام . 
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معتزلیا فی‌منهجه‌فی الصفات»معرضاعن طريقة السلف ومنهجهم » 
والأشعرى لم ينقض فى:اللمع رأيا وقولا ذهب إليه فى الكتسابين 
الآخرين . ولكن اختلاف المنهج بين طبيعة "اللمع" وهذين الكتابين 
يدعونا إلى التساؤل: أى هذه الكتب يمثل مذهب " الأشعرى " تمثيلا 
صحيحا؟مع أن هذه الكتب الثلاثة تمثل ردود الأشعرى على المعتزلة. 

نحن نعلم أن " الأشعرى ' تتلمذ على المعتزلة أربعين سنة كما 
تقول بذلك كتب التراجم » وكان شيخه " أبا على الجبائى " ثم ترك 
الاعتزال » ونهض ذابًا عن منهج السلف وطريقة آهل الحدیث » 
مفنداً آراء المعتزلة ومبطلاً أدلتهم » فالمتوقع أن يكون الأشعرى 
فى هذه الفترة من حياته الفكرية التى ترك فيها مذهب الاعستزال » 
وجرد نفسه للدفاع عن طريقة أهل الحديث قد وضع كتاب " الابانة 
وكتاب" رسالة أهل الثغر " ليبين للناس أن هذا هو طريق الکتاب 
والسنة » فيكون كتاب " الإبانة " يمتل رد فعل لمناهضة الأشعرى 
مذهب المعتزلة » وثورته عليهم فيكون من نتاج تلك الفترة التالية 
لترك مذهب المعتزلة مباشرة . 

ومما يؤيد ذلك ما يقوله " ابن خلكان, " فى ترجمة الأشعرى : 
" إن الأشعرى قد صعد يوم الجمعة على كرسيه بالجامع » ونادى 
بأعلى صوته من عرفنى فقد عرفنى » ومن لم يعرفنى فأنا أعرّقه 
بنفسى » أنا'فلان بن فلان » كنت أقول بخلق القرآن وأن الله لا تراه 
الأبصار » وأن أفعال الشر أنا فاعلها » وأنا تاتب من كل ذلك » 
مقلع معتقد للرد على المعتزلة » مخرج لفضائحهم ومعايبهم » إنما 


۷۰ 


تغيبت عنكم هذه الفترة لأنى نظرت فتكاففأت عندى الأدلة 
ولم يترجح عندى شىء » فاستهدیت الله تعالى فهدانى 
إلى اعتقاد ما أودعته كتبى هذه » وانخلعت من جميع ما كنت 
أعتقد » كما انخلعت من ثوبى هذا '" . 

يقول ابن خلكان : " وانخلع من ثوب كان عليه » ودفع للناس ما 
كتبه على طريقة الفقهاء والمحدّثين ٠ )١(‏ 

فإذا صحت هذه الرواية - رغم أنى أشك فيها الشك كله - (؟) 
يجوز لنا القول : بأن " الإبانة " من نتاج هذه الفترة التالية لثورته 
على المعتزلة » لأنه الكتاب الوحيد الذى وضعه على طريقة أهفل 
الحديث » فيكون أسبق من كتاب " اللمع " الذى يمثل فترة أخرى 
متأخرة من حياة الأشعرى.ولا يجوز القول بأنه من نتاج الفترة التى 
عاشها على مذهب الاعتزال لأن الكتاب وضع لتفنيد آراء المعتزلة. 

فكتاب " اللمع " يمثل مرحلة تطورية فى مذهب الأشعرى نفسه 
نحو منهج المعتزلة » ولعل هذا يفسر لنا التطور الذى طرأ على 
مذهب الأشاعرة فى مجموعه » والذى نلحظه لدى متأخرى 
الأشاعرة » من أمثال الجوينى والغزالى والرازى والآمدى وابن 
(۱) وفیات الأعيان این خلکان: 71/۲ 21۷-۶ بتحقیق محمد محیی الدین عبد الحميد - 


ط السعادة سنة ۱۹۶۹ ؛ الفهرست لابن الندیم : ص ۱۸۱ من سلسلة روانع الستراث 
العریی ط لبنان ؛ وقد آورد هذه القصة الدکتور عرفان عبد. الحمید فی کتاب " دراسات 





فی الفرق والعقائد "ص ۱۳۹ مع بعض الزیادات هامش رقم 45 ط بغداد . 
(۲) راجع مقدمة رسالة أهل الثغر وما قلناه حول هذه القصة . 


۷ 


العربی ( آبو بکر ) وابن فورك فهژلاء جمیعا أقرب إلى منهج 
المعتزلة ومذهبهم منهم للی مذهب الاشعری ومنهجه فهم لم یقفوا 
عند الأخذ بما جاء به الکتاب والسنة بدون تأویل » بل جرهم مذهب 
الاعتزال فى الوقت الذی اعتبروا آنفسهم آنهم آهل السنة» والتطور 
الذى طرأ على مذهب الأشعرى نفسه نستطيع آن نلحظه لدی معظم 
الأشاعرة . 

وهذه تعتبر ظاهرة فى المذهب الأشعرى كله » فإن معظم 
المتأخرين منهم ينتهى به الأمر إلى الحيرة والتردد بين الرأى 
ونقيضه » فالجوينى فی " الارشاد " و " الشامل " قفد ذهب إلى 
التأويل فى جميع آیات الصفات وغیرها ».ما فی " العقيدة النظامية " 
فقد ترك ما ذهب إليه فى الكتابين السابقین وصر"ح بخلاف ذلك 
إذ يقول : " والذى نرتضيه رأيا » وندین به عقدا اتباع سلف الأمة ؛ 
فالأولى الاتباع وترك الابتداع ؛ لأن سلف الأمة قد ذهبوا إلى 
الانفكاك عن التأويل » وإجراء الظواهر على مواردها والدليل 
السمعى القاطع فى ذلك : أن إجماع الأمة حجة نتبعه وهو مس ئند 
معظم الشريعة .. ولو كان تأويل هذه الآى مسوغا أو محتوما 
لأوشك أن يكون اهتمام السلف به فوق اهتمامهم بفروع 
الشريعة ؛ ولذا انتصرم عصر الصحابة والتابعين على 
الإضراب عن التأويل » كان ذلك قاطعا بأنه الوجه المتبع بصق » 
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فعلى ذى الدين أن يعتقد تنزيه الرب ... ولا يخوض فى تأويل 
المشکلات " ۱۱ (۱) . 

وقال فى آخر حياته : " الويل للجوينى إن لم أمت على دين 
العجائز " . 

وأيضاً نجد " الغزالى ' مع فرط ذكائه » وسعة علمه ينتهى فى 
هذه المسائل إلى الحيرة والتوقف ويحيل فى آخر أمره على طريقة 
أهل الكشف . و " الرازى " وهو من أكثر الأشاعرة إيغالاً فسی 
العقليات ينتهى فى آخر أمره إلى الإقلاع عن مذاهب المتكلمين 
عموماً ويلجأ إلى السمع حيث يقول " ومن الذى وصل إلى هذا 
الباب » أو ذاق من ذاك الشراب » ثم قال : 
نهاية إقدام العقول عِقّال *** وأكثر سعى القالمین ضلال 
وأرواحنا فی وحشة من جسومنا *** وحاصل دنيانا أذى ووَيَال 
ولم نستفد من بحثنا طول عمرنا *** سوی آن جمعنا قیل وقالوا 

لقد تأملت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية » فما رأيتها تشفى 
عليلا ولا تروى غليلا » ورأيت آقرب الطرق طريقة " القسرآن " 
أقرأ فى الإثبات قوله تعالى: ( لالم رش آستوی 4 

( إِيَويسَعَدا لم شيب انمز منم 4) وأقرأ فى النفى قوله 

تعالی: ایی گنر کی ۰4 (ولاحیطوبتبه م۵ (١‏ هلر 


)١(‏ العقيدة النظامية للجوینی : ٠٠/۲‏ ط الخانجى رواية أبى بكر بن العربى : بتحقيسق 


محمد زاهد الکوثری. 


۷۳ 


e 


سیا ) » ومن جرب مثل تجربتى عرف مثل معرفتی " (0) . 

" و الشهرستانی " فی آول کتابه " نهاية الاقدام فی علم لاک لام " 
يعبر عن حيرته بقوله: 
لعنری لقد طفت المعاهد کلها *** وحیّرت طرقی بین تلك المعاهد 
فلم آر (لا واضعا کف حاثر *** على دقن آو قارغا سن نادم (). 

وسبب هذه الحيرة وذلك الاضطراب أن مذهب السلف یت 
منهج القرآن الذى سلكه فى إثبات الصفات» وليس بمنهج المتكلمين› 
وهؤلاء الأشاعرة يتكلمون بمذهب السلف وينهجون فى إثباته منهج 
المتكلمين » وفرق كبير بين منهج القرآن ومن هج المتكلمين فى 
الإلهيات . 

ونجد عند " الأشاعرة ' منطقا آخر غير مفهوم فى تفسيرهم 
للعلاقة بين الذات والصفات فهم يقولون : إنها ليست عين الذات كما 
أنها ليست غير الذات ٠»‏ وبعبارتهم فليست هی هو › ولا هی غیره ‏ 
لأنها لو كانت هى هو لكان ذلك إنكاراً لوجود الصفات » والقول 
بنفيها » وذلك مذهب المعتزلة » ولو كانت غيره لأصبد ن“ 
ذواتا مستقلة قائمة بنفسها وذلك يوجب التعدد و الکثر:( )۳‏ 








(۱) العقل والنقل ٩۳/۱‏ . وکثیرا ما يذكر ابن تيمية هذا النص عن الرازى ويقول إنه 
يتمثل به فى كتاب " أقسام اللذات " وهذا الكتاب غیر موجود بمکتبات القساهرة وذكر 
الزركانى فى رسالته عن الرازى أن هذا الكتاب مخطوط بالهند » انظر رسالة الزركانى 
مخطوطة بكلية دار العلوم . 
(۲) انظر مقدمة نهاية الرقدام للشهرستانی:.ص ۳ تحقیق آلفرید جیوم ط. المتتی- بغداد ء ٩۳‏ ۱م 
(۳) نهایة الاقدام : ۲۱۰-۲۰۰ . 

۷ 


وهذا المنطق غير المفهوم جعل الامام " الغزالی "یرد علیهم 
فى " المقصد الأسنى " قائلاً : إذا لم تكن هى هو ولا هى غيره 
فماذا تكون إذن ؟ ولا شك أن الذى ألجأهم إلى ذلك المنطق الغريب 
هو ترددهم بين منهج المعتزلة وبين منهج السلف . 

ثم فرقوا بين نوعين من الصفات » فأثبتو ثبتوا الصسفات العقلية 
الذاتية » ونفوا صفات الأفعال مثل صفة الخلق والرزق وقالوا : "إن 
کل صفة اشنقت من فعله تعالی کالخالق والرازق والمحیی والمميت 
لم يكن الله موصوفاً بها أزلا " .)١(‏ 

ولو سألنا الأشاعرة ما الفرق بين ما أثبتوه وما نفوه ؟ لم نجد 
لذلك جوابا مقنعا » لأن العلة مشتركة بين ما أثبتوه وما نفوه»ء 
وسيبين "ابن تيمية" تهافت أدلتهم جميعها فى فصل خاص بذلك . 

والذى نريده هنا : أن المعتزلة والأشاعرة مشتركون فى صفة 
لنفی » ولیس المعتزلة وحدهم بدعا فى ذلك » لأنهم إذا كانوا ينفون 
الصفات الذاتية فإن الأشاعرة قد نفوا الأفعال» وجعلوا الذات الإلهية. 
معطلة عن الفعل أزلا »فليس الله عندهم خالقا ولا رازقا فی الازل » 
وهم جميعا مد مشتركون فى تأويل صفات الأفعال وكذا الصفات 
الخبرية كالمجىء ۰ والإتيان » واليد ء والقبضة والطو » 
والاستواء » والنزول » فهذه کلها آخبار مصروفة عن ظاهرها 
عندهم ومعطلة عن الدلالة على ما دلت عليه على خلاف بينهم فى 





(۱) الفرق بین الفرق البغدادی : ۳۳۸- تحقیق محمد بدر- ط . دار المعارف ١٠11م‏ . 


تفصیل ذلك » ولم نجد عند الجمیع علة فى صرف الآية عن 
ظاهرها الا وهی موجودة فى المعنى الذى تؤولت إليه الآية سواء 
فى ذلك المعتزلة والأشاعرة . 

ولما كان الكتاب والسنة هما قطبا الرحى فى كل هذه الخلافات 
فقد حاول كل من هؤلاء وأولتك أن يستدل على رأيه بطريق أو 
بآخر بنص من الكتاب والسنة بتأوليه على رأيه » ولهذا فقد 
اضطروا جميعاً إلى تجاذب النصوص القرآنية بين الرأى ونقيضه › 
فی التفی و الاثبات » والقبول والرد » وكان التأويل هو المسلك 
الوحيد إلى كل هذه الآراء المتناقضة . 


۷۹ 


۰ - نقد منهج المتکلمین فی التنزیه : 

تفرع على طريقة المتكلمين فى الاسبتدلال على وجود الله 
تعالى أن جعلوا عمدتهم فى تنزيه الرب سبحانه عن النقائص هو 
نفى الجسمية وما يستلزم ذلك من الصفات » لأنهم قالوا بحدوث 
جميع الأجسام لملازمتها للأعراض التى هى الصفات » فيجب أن 
يكون الرب منزها عن كل صفة تستلزم التركيب أو الجسمية » ومن 
هنا قالوا بنفى جميع الصفات الثبوتية على خلاف بينهم فى تفصيل 
القول فى ذلك » بالإضافة إلى نفيهم جميع الصفات السمعية إذا 
استثنينا أبا الحسن الأشعرى والباقلانى . 

وهذا المنهج فی التنزیه لیس بسدید » لأننا لو جعلنا تنزيه الرب 
عن صفات المحدئین معلقا بنفی الجسمية ومستلزماتها » لم نكن قد 
نزهنا الرب عن شیء من النقائص مطلقا » لأن نفاة الصفات لابسد 
أن يثبتوا شيئا ولو صفة الوجود »فلو جعلنا تنزیه الرب معلقا بنفی 
الجسمية ومستلزماتها لكان لنا أن نقول فى صفة الوجود التى 
يثبتونها نظير ما قالوه هم فيما نفوه من الصفات لأجل تلك العلة . 

فنفی الجسمية لا یصح آن یکون سببا یناط به تنزیه السرب 
سبحانه » لأننا لو استق رأنا أقوال النفاة وسبب نفيهم لم نجد لديهم علة 
قد نفوا الصفة لأجلها إلا وهى موجودة فى المعنى الذى تأولوا عليه 
الصفة أو حملوا عليه الآية. 
فالذين يثبتون 'لصفات الثبوتية وينفون الخبرية كالاستواء أو العلو 
لأن إثباتها يستلزم الجسمية يقال لهم إن العلم والحياة والقدرة 
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والإرادة لا تقوم الا بما هو جسم » ولا يجوز لهم أن يقولوا إن هذه 
الصفات الثبوتية یجوز آن بتصف بهارما لیس بجسم » لأن مسن 
حق مثبتی الصفات الخبرية آن یقولوا لهم : ونحن نقول ان الاستواء 
والعلو يجوز أن يتصف بها ما ليس بجسم أيضا . 

وإذا جاز لنفاة الوجه واليدين أن يحتجوا لنفيهم بأن هذه أبعاض 
تستلزم التركيب » جاز لمن يثبتها أن يقول لهم : وأنتم تثبتون العلم 
والسمع والبصر وهذه أعراض تستلزم التركيب أيضا. 

فإذا جوزتم لأنفسكم أن تصفوه بالسمع والبصر مع أنكم تسمون 
الصفات أعراضا » جاز لنا أن نصفه بما وصف به نفسه وإن كانت 
تسمى فى عرفكم أبعاضا . 

والمعتزلة حين يثبتون الأسماء وينفون الصفات لهذه العلة؛ 
لامناص لهم من ذلك الإلزام لأنه يجوز لمعارضهم أن يقول لهم : 
لايتصور حياً عليما قادرا إلا جسما . فإذا جاز للمعتزلة أن يثبتوا 
مسمى بهذه الأسماء ليس جسماً » جاز لمثبتة الصفات أن يقولوا 
نحن نثبت موصوفاً بهذه الصفات ليس جسماً. 

ولابد لجمیع المتکلمین والفلاسفة آن یثبتوا فاعلا صانعا للعالم » 
ویجوز لکل عاقل آن یقول: ان الفاعل الصانع لایکون الا جسما 
یقول"ابن تيمية ":"فقد تبین أن قول من تأول و نفی الصفات أو شيئا 
منها لأن إثباتها تجسيم قول لايمكن لأحد أن يستدل بهء بل 
ولا يستدل أحد على تنزيه الرب عن شئ من النقائتص بأن ذلك 
يستلزم التجسيم » لأنه لابد أن يثبت شيئًا بلزمه فیما آثبته نظیر ما 


۷۸ 


آلزمه غیره فیما نفاه " (۱) . 

فمثل هذه الطريقة فى التتزیه لاتفید شیثا فیه . 

والمتکلمون یستعملون لفظ الجسم بمعنى لم يعرف فى لغة 
العرب المتقدمين وأدخلوا فى مسمياته أمورا لم تكن معروفة بينهم 
فى مسمى الجسم . ۱ 

فالجسم فی اللغة هو البدن » والله منزه عن ذلك . والمتكلمون 
و الفلاسفة یستعملون الجسم فیما هو آعم من ذلك ؛ فیقولون : هو 
المرکب من الجواهر الفردة » آی من المادة والصورة فسن آراد 
بالجسم هذا المعنی وقال اٍنه المراد عند العرب » فقد أخطأ فی ذلك؛ 
ومن نفى هذا الترکیب عن الله » فقد أصاب فى النفى لكن أخطأ فى 
التسمية » وينبغى أن يستعمل فى ذلك عبارة تبين المعنى المقصود 
وتكون نصا فى بيان المراد . 

وقد يريدون بالجسم كل ما يشار إليه » وترفع إليه الأيدى عند 
الدعاء. 

وقد يريدون به القائم بنفسه . 

وقد يريدون به ما تجوز رؤيته . 
يقول ابن تيمية : " ولاريب أن الله موجود قائم بنفسه » وترفع إليه 
الأيدى عند الدعاء كما فطر على ذلك جميع عباده » ولاريب أنبه 
تجوز رؤيته فى الآخرة كما أخبر بذلك فى كتابه » فإذا سموا هذه 
المعانى تجسيما » فلا ينبغى أن نترك ما أخبر الله به عن نفسه فى 





. 74/١ العقل والنقل‎ )١( 
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کتابه ونذهب السی تأویلها لمجرد هذه التسميات الحادئة 
المبتدعة " (۰)۱ 

والواجب فى ذلك أن نفصل ما فى لفظ الجسم من إجمال 
وإبهام ففى الصحاح للجوهرى : 

قال أبو زيد : الجسم : الجسد » وكذلك الجسمان والجثمان . 

وقال الأصمعى : الجسمان والجثمان : الجسد »والأجسم الأضخم. 

وقال ابن السكيث : تجسمت الأمر أى ركبته أجسمه . 

ولفظ الجسم قد ورد فی القرآن فی موضعین : 

الأول : ( وراد مط ةف الي لر والجسم) () . 


ص مر عا 
KP‏ ۾ لے چ روکد رص ووم )ےرود 
الثانى : (وإذارانتهم تعجبك أجسامهم 06 . 

وفى هذين الموضعين لم يقصد القران شيئا من هذا المعنى 
الذى أشار إليه هؤلاء المتكلمون من أنه ما تركب من الجواهر 
الفردة » آو من المادة والصورة » وعلى من أراد البيان فى ذلك 
أن يسأل هؤلاء . 

ماذا تعنون بالجسم ؟ فإذا أرادوا به معنى فاسدا » وجب أن ينزه 
الله عنه . 
)١(‏ انظر نقد ابن تيمية لهذه الألفاظ المجملة : الكلمات النقليات مخطوط ص "١١ "١‏ ؛ 
مجموع الفتاوی 164/5 ۰ ۲۷١‏ ۲۹۸- ٠٠؛‏ العقيدة الحموية 40۸ من مجموع الرسائل 
الكبرى ؛ سورة الاخلاص ۷۸-1۸4 ط المنيرية ؛ نقض المنطق ۱۲۵ ط . السنة المحمدية 
۱ ؛ منهاج السنة ۰۱4۵/۲ 1۲۱- ۲5 ط مكتبة ابن تيميه 185١م‏ ؛ الفرقان بين 
الحق و الباطل ۱۲۲ ط القاهرة ۱۲۲۲ ه. 
(۲) البقرة : ۲۶۷ . ۱ ۱ (۲) المنافقون : 5 . 





ولذا عنوا به معنی قد ثبت اتصاف الله به فى الكتاب أو السنة › 
فلا يجب آأن تنفی هذه المعانی الثابتة لمجرد هذه التسمیات المحدئة؛ 
ويكفى فى ذلك أن يقال : هو كما وصف نفسه لا كما وصفه هو لاء 
وما وصف نفسه به لا يستلزم التجسيم . 

فهذه الطريقة التى سلكوها فى التنزيه مبنية على التلبيس 
والإبهام فى استعمالات الألفاظ فى غير ما وضعت له » ولو فرض 
صحة هذه التسميات لدى المتأخرين » فان العرب لم يلاحظوا هذه 
المعانى فى مسميات الجسم ولم يعتبروها » بل إثبات هذه المعسانی 
اصطلح عليه طائفة معينة من أهل النظر » ولا يجب أن يكون 
مسمى اللفظ فى اللغة عند إطلاقه وقفأ على طائفة معينة » أو ما 
لا يعرفه إلا بعض الناس » ومن التعسف أيضا أن نعتبر هذا المعنى 
الاصطلاحى هو المعنى العام للفظ وأن نفسره به . 

وفضلا عن ذلك فإن المتكلمين قد جمعوا فى منهجهم فى 
التنزيه بين التشبيه والتعطيل . 

فهم وقعوا فى التشبيه أولا » حيث لم يفهموا من آياث الصفات 
إلا ما يليق بالمخلوق المحدث » ولم يفهموا منها صفة تليق بذاته 
المقدسة . 

ثم عطلوا ثانيا بنفيهم ما وصف الله به نفسه لظنهم أن ذلك من 
صفات المحدئین » ثم تأولوا آیات الصفات على مذهبهم فى النفى . 

ثم وقعوا بعد ذلك فيما فروا منه » حيث وصفوه بالسلب 
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والنفی؛ فشبهوه بالمعلومات التی لا وجود لها خارج الأذهان › 
وظنوا أن ذلك أكمل وأبلغ فى التنزيه من وصفه بما وصف به 

ولو أنصف المتكلمون لسلكوا فى ذلك منهجا علميا ء بأن 
يفرقوا بين إطلاق اسم ما على الله تعالى وبين إطلاقه على شئ من 
المحدثات ؛ لأنه من العسير بل من المحال قياس الغائب على 
الشاهد » فالعالم موجود » والله موجود » ولا يلزم من اتفاقهما فى 
مسمی الموجود تمائلهما فی حقيقة الوجود » والروح موجودة 
والبعوضة موجودة » ولا يلزم من اتفاقهما فى مسمى الوجود 
تمائلهما فى حقيقته » بل يجرد الذهن من ذلك معنئ كلياً مشتركاً هو 
مسمى ذلك الاسم عند إطلاقه عن التخصيص والتقييد . 

وإذا قيل : موجود ‏ على شئ ما - وقیل على شئ أخر : 
موجود » فوجود كل منهما خاص به عندما يضاف إليه ويقيد به › 
فلا يشركه حينئذ غيره عند التقييد والإضافة » مع أن الاسم حقيقة 
فيهما معا ومقول عليهما بطريق التواطؤ أو التشكيك والاشستراك 
المعنوى الذى تتفاضل أفراده فى المعنى المراد ليس الاشتراك 
اللفظي,الذى تتساوى فيه الأفراد ؛ لأن الله سبحانه لا يقاس بخلقه › 
فلا يستعمل فى حقه قیاس التمثیل آوالشمول » بل یستعمل فى ذلك 
قياس الأولى الذى تتفاضل فیه الفراد فی المعنی المراد . 

ولهذا سمى الله نفسه بأسماء » ووصف ذائه بصفات » وسمی 
بعض مخلوقاته بأسماء ووصف بعضهم بصفات ‏ فأسماژه وصفاته 


AY 


إذا أضيفت إليه فهى مختصة به » لا بشارکه فیها غیره » وکذا 
صفات مخلوقاته إذا أضيفت اٍلیهم » فهی مختصة بهم » ولم یل‌زم 
من اتفاق الاسمین آو الوصفین عند الاطلاق عسن الاضافة 
و التخصیص اتفاقه‌ما آو تمائلهما فی الحقيقة عند ال(ضافة » بل کل 
صفة تتبع موصوفها عندما تضاف الیه وتخصصه . 

فالله سبحانه سمی نفسه رژوفا » وسمی نبیه محمدا - صلی 
الله عليه وسلم - :2 و4 وف کر 4 (۱) ووصف نفسه 
بالسمع والبصر والحياة » وجعل للانسان سمعا وبص‌را وحیاة » 
ولیست حقيقة هذه الصفات فی الخالق کحقیقتها فی المخلوق » بل 
كل صفة تتبع موصوفها کمالا ورفعة » والله سبحانه وتعالی لیس 
كمثله شئ فى ذاتهءوكذلك الأمر فى صفاته فهو ليس كمثله شئ فيها. 

أما إذا أطلق الاسم أو الصفة وجرد عن التقييد والإضافة › 
فحينتذ لا يكون له وجود الا فی الأذهان » ولاتحقق له فی الخارج » 
والعقل یفهم من هذا المعنی المطلق قدرا مشترکا بین المسمیین . 

ولابد من هذا فى جميع ماوصف الله به نفسه مما هو موجود 
فى الإنسان وصفته » فيفهم من ذلك المعنى ما دل عليه الاسم 
بالمواطأة والاتفاق وما دل عليه بالإضافة والاختصاص المانع من 
مشاركته غيره له فيما هو مختص به . 


.١؟8:‎ ةبوتلا)١(‎ 


۸۲ 


۷ - نقد منهج المتکلمین فی التوحید : 

لقد قسم المتکلمون النوحید ثلاثة آنواع : 
النوع الأول : توحيد الذات : 

فقالوا هو واحد فى ذاته لا قسيم له » وفسروا هذا النوع من 
التوحيد بأنه تعالى لا يجوز وصفه بصفة ثبوتية » لأن ذلك يقتضى 
الكثرة فى القدماء ۰ فأرجعوا جميع الصفات إلى صفتى العلم والحياة 
أو العلم والقدرة» ثم قالوا إن صفاته عين ذاته أو هى أحوال له(١)‏ . 

وفسروا لفظ الأحد فى قوله تعالى :لهْوَادَّهآَحدٌ 4 بأن الأحد 
و لبا صفة له ول كديع له قن كاله ولا جزء لغلا ۲ وحم وا 
هذا اللفظ على معان مجملة وقالوا : إن هذا معنى لفظ الأحد فى لغة 
العرب ؛ والقرآن قد استغنى عن هذه المعانى بوصفه تعالى بأنه : 
أحد » صمد » لم يلد ولم يولد » ولم يكن له كفوا أحد . 

ولا يوجد فى كلام العرب مطلقا أن الذات الموصوفة بالصفات 
لا تسمى أحدا أو واحدا سواء فى النفى أو الإثبات . 

بل المنقول المتواتر عن العرب أن لفظ الأحد يطلق على الذات 
الموصوفة بالصفات الخاصة بها والقرآن قد نزل بهذه اللغة وعلى 
هذه العادة فى الخطاب . ٠‏ 





م١۹۱٦ الملل والنحل للشهرستانی ۱/٤۷۳-۷۰۰۹؛ ۱۱۳-۹۷ » ۱۲۲ ط الأزهر‎ )١( 
. ط‎ ۱۸-٠١ (۲)انظر فی تفسیر لفظ الاحد : آساس النقدیس فى علم الكلام للرازى‎ 
. الخيرية‎ 


A 


وفی القرآن آیات کثيرة ذکر فیها لفظ الاحد مسمی به من هو 
موصسوف بصفات قائمة به قال تعالى. ۸ دومن خلت 
وحیدا) ( ا(“ ونکت وود له ال تف ۰ (وَإِنَادُ 
من مرک کرت استساراه فا م4 ۰ ( ولایشر! لیعبادة ریا 
)»ا ول آشره رت 20 إلى غير ذلك من الآيات 
الكثيرة. 
ولفظ الأحد فى هذه الآيات يراد بها أشخاص موصوفة بصفات 
قائمة بهم ومميزة عمن سواهم » فإذا كان لفظ الأحد لا يطلق على 
ما قامت به الصفات ولا علی شیء من الأجسام التسی تقوم بها 
الأعراض لم يكن فى الوجود مسمى يصح أن يطلق عليه لفظ الأحد ‏ 
سوى الله » لا من الملائكة ولا من الإنس والجن » بل لا يكون 
فى الوجود من يصح إطلاق لفظ الأحد عليه فی النفی و الاثبات ؛ 
فاذا قیل :2 لم یکن له کفوا أحد) لم يكن فى هذا نفى مكافأة الرّب 
إلا عمّن لا وجود له ؛ ولم يكن فى الموجودات كلها ما يصح 
الإخبار عنه بأنه ليس كفوا لله : 
وكذلك قوله : ا .} ولايشركيعبادة 
یراک ۰ فإنه إذا لم يكن لفظ الأحد مسستعملا لا فیس 
ينقسم ولا يتصف » لم يكن هناك ما يدخل تحت مسمى هذا اللف_ظ 


(۱) المدشر : ۰۱۱ (۲) التساء : ۰۱۱ (۲) التوبية : 1. 
(۶) الکهف : ۰۱۱۰ )5( الکهف : ۳۸. 


Aa 


حتی بقال: ,رح 4 فيكون معنى الآية ولا أشرك بربى 
مالم يوجد. 5 

يقول ابن تيمية : " إن اللغة التى نزل بها القرآن لفظ الواحد 
والأحد فيها یتناول الموصوفات بل یتناول الجسم الحامل للاعراض؛ 
ولم يعرف أنهم أرادوا بهذا اللفظ ما لم يوصف أصلاء بل ولا عرف 
منهم أنهم يستعملونه إلا فى الجسم » بل ليس فى كلامهم ما يبين 
استعمالهم له فى غير ما يسميه هؤلاء جسما » فكيف يقال لا يدل 
إلا على نقيض ذلك » ولم يعرف استعماله إلا فى النقيض الذى 
أخرجوه منه » وهل يكون فى تبديل اللغة والقرآن أبلغ من هذا )١(‏ . 
النوع الثانى : توحيد الصفات : 

وهو قولهم لا شبيه له فى صفة من صفاته » وقد أدرجوا فى 
مسمى هذا النوع من التوحيد نفى الصفات » فمن أثبت صفة صار 
عندهم مشبها » وزاد بعضهم : فلم یصفه لا بنفی ولا [ثبات » 
فشبهوه بالممتنع والمعدوم . 

ويذهب " ابن تيمية " إلى أنه لا يوجد أحد أثبت قديما مماثلا لله 
فى صفة من صفاته» أو قال إنه يشاركه فيها أحد من خلقه ٠‏ بل 
من شبه به شيئاً من مخلوقاته فإنما يشبهه فى بعض الأمور وليس 
وجه المماثلة » لأنه يمتنع عقلا أن يكون له مثل فى مخلوقاته 
يشاركه فيما يجب أو يجوز أو يمتنع ٠.‏ 


ثم من المعلوم أن كل موجودين لابد بينهما من قدر مشترك › 
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کاتفاقهما فی مسمی الوجود مثلا والقیام بالنفس ونحو دك » ونفی 
ذلك القدر من المشابهة يؤدى إلى التعطيل كما ذهب إلى ذلك 
الفلاسفة » فلابد من إثبات خصائص الربوبية فى كل ما يتصف به 
مما هو مشترك بينه وبين عباده » ولولا ذلك القدر المشترك لما 
استطعنا أن نفهم معنى ما خوطبنا به من الصفات الإلهية » فنثبت له 
صفاته على وجه لائق به » لأنه ليس كمثله شىء » ولما لم يكن 
فى إثبات ذاته مماثلة بينها وبين بقية الذوات » فكذلك صفاته ليس 
فى إثباتها مماثلة لصفات غيره » فلزم من توحيد هؤلاء تعطيل 
الصفات تأويلها . 
النوع الثالث : توحيد الأفعال: 

وهو أشهر الأنواع عند المتكلمين بمعنى أنه واحد فى أفعاله 
لا شريك له فيها » وأشهر ما قدمه المتكلمون من أدلة على هذا 
انوع هو دليل التمانع الذى قرره الجوينى على النحو التالى ٠:‏ 

" لو افترضنا وجود للهین قادرین علی الفعل وال ترك » وأراد 
أحدهما تحريك الجسم » وأراد الآخر تسكينه وقصد کل منهما إلى 
تنفيذ مراده» فلايخلو الأمرمن وقوع أحد الاحتمالات الثلاثة الآتية : 

الاحتمال الأول : تقدير حصول مراد كل منهما وذلك محال لما 
يلزم عليه من اجتماع الضدین . ۵ 

الاحتمال الثانی:تقدیر ارتفاع مراد کل منهما » وذلك محال أبضا 
لامتتاع خلو الجسم عن الحركة والسکون » ولو صح وقسوع هذا 
التقدير لما استحق کل منهما آن یکون لها لعجزه عن ثتفیذ مراده . 


AY 


الاحتمال الثالث : تقدیر نفاذ مراد آحدهما دون الآأخضر › وحينشذ 
فالذی نفذ مراده هو الاله القادر دون غیره (۱) ۰ 
وهذا الدليل هو المذكور فى جميع کتب علم الکلام والمعتمد 
عند جميعهم عند الاستدلال على الوحدانية » ثم ظنوا أنه هو الدليل 
المذكور فى الآية الكريمة َوَن یال فسا € » 
فقالوا : إن هذا دليل التمانع . 
" وابن تيمية " يوافق المتكلمين على أن الدليل المذكور دليل 
عقلی » وبرهان تام على امتناع صدور العالم على فاعلين قادرين 
صانعين له » ولكنه ليس هو الدليل المذكور فى الآية » وليست 
الاية مسوقة لتقریر ما یسمی بدليل التمانع » وإنما جاءت لتقرير 
وحدة الألوهية » ومطلوبها هو نفى الكثرة فى الألوهية ونفى أن 
يكون هناك شريك يعبد مع الله» وهذا المطلوب هو الذى سيقت 
لأجله الآية ليس مما يستدل عليه بدليل التمانع الذى ذكره 
المتكلمون. 
ودليل التمانع إنما يستدل به علی نفی التعدد فسی الربوبية » 
وفرق كبير بين مطلوب الاية وبین مطلوب المتکلمین . 
فمطلوب الاية هو : الاستدلال علی وحدة الألوهية بفساد العالی 
لو وجد من يستحق العبادة مع الله . 
ومطلوب المتكلمين:هو نفى أن يكون هناك رب آخر صانع للعالم. 


سی س 


(۱) السامل فسی أصول الدین للجوینی( کتسساب التوحید ۳۵۲) تحقیسق 
د. على سامی‌النشار وآخرون الطبعة الأولی. 0 
AA‏ 


ومن الإنصاف أن نشير هنا إلى أن " ابن رشد " قد تعصرض 
لنقد هذا الدليل فى " مناهج الأدلة " وبين أن الدليل الذى تؤدى إليه 
الآية غير الدليل الذى استنتجه المتكلمون منها » وبين أن الآية 
لا تشتمل على دليل التمانع . 

ولكن "ابن رشد"لم يتنبه إلى الفرق بين مطلوب الآية وبين مطلوب 
دليل التمانع »وقال : إن العالم ليس بفاسد» إذأً هناك إله واحد » ولهذا 
لم يفرق بين توحيد الربوبية الذى يستدل عليه بدليل التمانع وبين توحيد 
الألو هية الذى سيقت لأجله الآية الكريمة» وهذه التفرقة نجدها واضحة 
وحاسمة فى مذهب "ابن تيمية "» فهو يفرّق بين نوعين من التوحيد. 

النوع الأول : توحيد الربوبية بمعنى أن صانع العالم وأحد 
لا شريك له » وهذا النوع من التوحيد كان معروفاً لدى مشركى 
العرب » وكانوا مع شركهم يقرون بأن الله رب كل شىء وخالقه › 
ولقد سجل القرآن اعترافهم بذلك فی كثير من لآیات( وکین سالتهم 
مهم ...4 (1) » بل عامة من أشرك مع الله غيره 
فى عبادته كان يعترف بأن معبوده مملوك ومخلوق لصانع هذا 
العالم » كما كان يقول المشركون فى تلبيتهم " لبيك 
لا شريك لك » إلا شريكا هو لك » تملکه وما ملك " وإنما كان 
الشرك الذى وقع فى العالم هو اتخاذ آلهة كثيرة تعبد مع الله واتخاذ 
وسائط بينه وبين خلقه» وهذا الشرك هو الذى جاءت لأجله الرسل » 
وأنزلت لإبطاله الكتب وأقيمت الأدلة والبراهين لإبطاله . 


(۱)الزخرف : ۸۷ . 


۸۹ 


النوع الثانى:توحيد الإلهية وهو ألا يعبد مع الله یره وهومتضمن 
للنوع الأول ء فكسل توحيد للإلهية هو توحيد للربوبية ولاعكس. 

وفی هذا النوع ی يتحقق قول المسلم : " لا إله إلا الله " » وذلك 
بألا يشرك بعبادة ربه أحدا » وأن يقيم الدين كله لله . 

ولم يتعرض المتكلمون لهذا النوع من التوحيد › ولم يتنبه أحد 
منهم إليه مع أنه قطب رحى القرآن » لأنه يتضمن التوحيد فى 
العلم والقول» والتوحيد فى الإرادة والعمل ۰ فالاول : کما فی سورة 
" الاخلاص " ۰ فهو توحید محض يتضمن نعوت الكمال لله وإثبات 
صفاته و آسمائه ولقد استغنی بها القرآن عن هذه الألفاظ المجملة 
والمعانى المبهمة التى استعملها المتکلمون . والثانى : كما فى سورة 
" الكافرون " فإنه يتضمن إخلاص الدين كله لله ء ولذلك كانت 
سورة "الإخلاص ' تعدل ثلث القرآن لأنها براءة من التعطيل بإثبات 
صفات الله وأسمائه وبراءة من الشرك بإخلاص العبادة كلها لله . 
والمتكلمون لم يفرقوا بين هذين النوعين من التوحيد وخلطوا فى 
دليلهم بين معنى الألوهية وبين معنى الربوبية » وظنوا أن الألوهية 
هى القدرة على الاختراع » ومن أقر بأن الله هو لقادر علی 
الاختراع دون غيره » فقد أخلص الدين كله لله » ومن هنا لجأوا إلى 
تقرير أدلة الربوبية وظنوا أنها المذكورة فى الآية الكريمة :(لَوَكَانَ 
مس 6۰( ولیس الأمر كما ذهبوا إليه ؛ 


فيمَآء اهلان 


e - 


(۱) الاثبیاء : ۲ 


بل الاله الحق هو الذى يستحق أن يعبد دون غيره؛ فهو إله بمعنى 
مألوه لا بمعنى آله » وتوحيد الألوهية هو الذى جاءت لإقراره 
الرسل وأنزلت الكتب وأقيمت البراهين لدفع الشرك الواقع فيه . 

وهذا لب التوحيد وجوهره » وبه نيطت وظيفة كل رسول كما 
قال تعالی:( وسَلَمَنَ أرَسَلْنَامِن قَبَلِكَ من رُسْلنَآ أجعلتا من دون 
ترا () »وم رس امن قبلاک‌من سول 
فى لته آنه ب لَه إل انافاع میژون6() » وکان كل رسول 
يوجر هذا النداء إلى قومه :< بدو اا ما گم من ده 0 


ر .€ (0). 

والشرك الذى وقع في هذا النو ع هو الذى سيقت الآية لإبطاله؛ وهو 
الى يمن براه عليه السام سحن 16 نقومه:.. .نی 
مَمَاحَبِدُونَ4 (؛ 


أما ا ان برب خالق للعالم » فهذا قد أقر به المشركون : 
ولم تأت الاية لتقریر هذا النوع » ولو کان»القرار بالربوبية وحدها 
كافياً فى الإيمان لما كان المشركون مع إقرارهم بها مشركين 
ولخرجوا بإقرارهم بالربوبية عن مسمی الشرك . 


. 145 : الزخرف‎ )١( 
. ۲۵ : الأنبياء‎ )١( 
. ۰۰ : هود‎ )۲( 

. ۲۰ : الزخرف‎ )٤( 


1١ 


منهجنا فى تحقیق المخطوط 

اتبعنا فی تحقیق هذا النص المنهج الآتى : 
١‏ - تخريج الآيات القرآنية . 
۲ - تخريج الأحاديث الواردة بالنص مع الإشفارة إلى درجة 
الحديث سواء كان صحيحا أو ضعيفا أو موضوعا على قدر 
الاستطاعة . 
* - ترجمة الأعلام الواردة والتعريف بالفرق التى أوردها المؤلف 
والإشارة إلى مصادرها . 
4 - تصويب بعض الأخطاء الموجودة فى النص والتى اعتبرناها 
خطأ من الناسخ » بعضها أخطاء لغوية وبعضها إملائية » وبعضها 
فى الآيات القرآنية كما هو مبين فى موضعه . 
ه - إضافة بعض الكلمات التى اعتبرناها سقطت سهوا من الناسخ 
وكان لابد من إضافتها ليستقيم المعنى الذى أراده المؤلف . وهسى 
إضافات قليلة وفضلنا وضعها بين معقوفتين [ ] تمييزا لها عن 
النص الأصلى مع الإشارة إلى ذلك فى الهامش . 
١‏ - بعض التعليقات التى رأيناها ضرورية فى موضعها تجلية 
للموقف وتوضيحا للرأى ٠ ٠‏ 
/ا - الإشارة إلى مذهب السلف فى بعض المسائل المذكورة 
ومقارنته برأى المؤلف . 
۸ - تقسيم النص إلى فقرات مع اختيار عنوان مناسب لكل فقرة 


ووضعه بين معقوفتين . 
۹۲ 


وصف نسخة المخطوط 

اعتمدنا فى نشر هذا الکتاب علی النسخة المصور:ة فى معهد 
المخطوطات التابع لجامعة الدول العربية تحت رقم ٩‏ توحيد عن 
نسخة موجودة ببلدية الإسكندرية تحت رقم ۲۰۱۶ » وهسى بخط 
نسخ عادى واضح تم نسخه سنة ۰-۵۵۹۰ آی بعد وفاة المؤلف 
ب )١١4(‏ سنة : واللوحة عبارة عن صفحتين مقياس كل صفحة 
81 اسم » وعدد لوحاتها )4٠(‏ لوحة » ومسطرتها )١5(‏ سطراء 
وعدد كلمات السطر الواحد ما بين 7: 4 كلمات » وتشغل الكتابة 
فی کل صفحة هر ۳۹ ۱سم من الصفحة . 

وقد کتب علی رس صفحة العنوان على شكل مثلث مقلوب : 

" کتاب الاشارة الی مذهب آأهل الحق » تصنیف الشیخ الإمام 
العالم الزاهد الورع الفاضل آبی سحاق ایراهیم بن على بن يوسف 
الفيروز آبادى قدّس الله روحه ونور ضریحه ونفعنا بعلمه آمیسن .. 
آمين .. آمين .. ۰ 

والله المستعان والحمد لله وحده . 

" وصلَّى الله على سيدنا محمد وعلی آله وصحبه وسلم " 

وتحت هذا العنوان كتب ما يلى : 
۱ " نظره داعيًا لمالكه بطول البقاء » العبد الحقير الفقير الشاكى 
إلى الله عبد الحق بن حسين......غفر ............. والمسلمین ". 


وکتب باله امش الایسر وفی شکل عرض وبطول صفحة 
العنوان ما یلی : ۱ 

" واختلف فى البقاء وذهب آبو الحسن الأشعرى وأتباعه إلى. 
ار الله تعالى باق ببقاء يقوم به » وذهب القاضى إمام الحرمين إلى 
نفيه وهو الحق . قاله فخر الدين محمد بن محمد بن عمر الرازى . 

ويوجد بالهامش الأيمن كلام غير واضح . 

وفى الهامش الأعلى فوق العنوان يوجد ختم لعله ختم كتب 
خانه الأستانة بتاريخ ١ه‏ والله أعلم . 

وليس على المخطوط أى صيغة سماع أو بلاغ . 

وفى الصفحة الأخيرة كتب اسم الناسخ وتاريخ النسخ . 

" كتبه شيخنا العبد الفقير إلى الله تصالی الشيخ 
العالم ...عام ........ وتحته "وفى الحديث إذا مات العبد 
قال الناس ما خلف » وقالت الملاثكة ما قدّم . وبالاسناد الصحیح 
عن أنس بن مالك رضى الله عنه قال : لما كانت ees‏ 

وذيلت هذه العبارة بختم لما أتبين معالمه . 

وقد بدأ المخطوط بالبسملة ثم بمقدمة للمؤلف بدايتها : 

' أما بعد فإتى لما رأيت قومًا ينتحلون العلم » وينسبون إليه 
وهم من جهلهم لا يدرون ما هم عليه » ينسبون إلى أهل الحق ما 
لا يعتقدونه ولا فى كتاب هم يجدونه » لينفروا قلوب العامة من 
الميل إليهم » أحببت أن أشير إلى بطلان ما ينسب إليهم بما أذكره 


وانتهی المخطوط بعبارة : 

" والحمد لله وحده وصلَّى الله على سيدنا محمد وعلى آله 
وصحبه وسلم تسليمًا كثيرًا إلى يوم الدين » والله الموفق » وعليه 
التكلان وبه المستعان . 

یوجد علی هوامش بعض الصفحات بعض التصویبات 
وإضافات يسيرة بخط الناسخ نفسه سنشير إليها إن شاء الله تعالى 
أثناء التحقيق . وقد أخذ الناسخ بنظام التعقيبة وهى أن يشير فى 
الهامش الأسفل فى الصفحة( أ ) من کل لوحة بکلمة هی مفتاح . 
(آو تعقيبة) للدلالة علی بداية الصفحة التالية » وقد الستزم لناسخ 
بذلك فى لوحات المخطوط كلها عدا اللوحة ۱۸ ۰ واللوحة ۳۹ 

و قد خلت النسخة من أية عناوین للفصول آو عناوین جانبية . 
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51 اق بوي ۹ 
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يسنم الله الرّحمن أن الرحيم 

قال الشيخ الإمام أبو إسحاق إبراهيم بن على بسن يوسف 
الفيروز باذى - رحمه الله -: أما بعد . . فإنى لكا رأيت قوماً 
ينتجلون العلم ويُنسبون إليه » وهم من جَهَلِهم لا يدون ما هم عليه 
ينسِبُونَ إلى أهل الحق ما لا يعتقدونه » ولا فى كتاب هم يجدوتة » 
لنفروا قلوب العامة من المَيّل إليهم » ويأمرونهم أبذا بتكفيرهم 
ولغهم () » آحببت أن أشير إلى بُطلان ما يُنسّب إليهم » بما أذكره 
من اعتقادهم -وأنا مع ذلك مکره لا بطل» ولی دعوی لا عمل - 
ولکن شرعت فیما شرعت - مع اعترافی بالتقصیرء وعلمى بان 
ناصر الحق کثیر- لیرجع الاظر فیما جمعُ عسن قبسول قول 
المُضيلين » ويّدين الله عر وجل بقول المُوحّدين المُحَقَقِينَ . 

فقد روی عن النبی صلى الله عليه وسلم أنه قال : ( إذا لعن 
١-ب‏ آخرٌ / هذه ال آولها » فمن كان عنده علمٌ فَلَيُظْهِرهُ » فان کساتم 
. العلم ككاتّم ما أنزل الله عزّ وجل على محمد ) (۷) ۰ ومقصیدی بذلك 
النصيحة . 


)١(‏ يشير المؤلف بذلك إلى الخلاف الذى وقع فى عصره بين الحنابلة والأشاعرة ؛ وما 
جرى حوله من تبادل الاتهامات . 

(۲) ورد هذا الحديث بألفاظ مختلفة فى : ابن ماجة ۹۷-۹1/١‏ (المقدمةء باب من سُئل 
عن علم فکتمه) ط الحلبی ؛ وأخرجه ابن عساکر فسی @ تاریخ دمشق › ۸۹۸/۱١‏ ) 
بسنده عن معاذ بن جبل مرفوعاً ؛ وأخرجه الديلمى ( 17/١/١‏ )؛ قال الألبانى فى سلسلة 
الأحاديث الضعيفة 4/4 ١ط‏ المكتب الإسلامى بیروت ۱۹۷۲م حدیث رقم(0505): حديث 
منکر. ثم قال: " وقد روى من حديث جابر نحوه ولفظه : إذا لعن آخر هذه الأمة أولها 
فمن کتم حدیثا فقد کتم ما أنزل اث ' ) 

۱۰۸ 


فلن یل المومنْ إيمانه حتى يَرضى لأخيه المؤمن ما يرضاه 
لنفسه )١(‏ . ويُروى عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال : (مَنْ كَقَم 
أخاه نصيحة أو عِلْماً يَطْلبُهُ منه لينتفع به حَرّمه الله فُضْل ما 
يَرجو) (۰)۷ نسأل الله تعالى أن لا یخرمنا رحمته » وأن يُدخلنا جنته. 
١‏ -1 النظر أول الواجبات ] 

فین ذلك:آنهم یعتقدون أن أول ما یجب على العاقل البالغ المکلف 
القَصنَدُ إلى النظر والاستدلال المودیین إلى معرفة الله عن وجل ©)؛ 


(۱)هذا معنی حدیث عن أنس بن مالك رضى الله عنه فى : البخارى ۱۲/۱ ( کتساب 
الإيمان ء باب من الإيمان أن يحب لأخيه ما يحب لنفسه)؛ مسلم 1۸-1۷/١‏ ( كتاب 
الإيمان-باب الدليل على أن من خصال الإيمان..)؛ سنن ابن ماجه 5١/١‏ ( المقدمة ؛ 
باب فى الإيمان ) ؛ مسند أحمد ۰۱۷۹/۳ ۲۰۱ ۰ ۰۲۵۱ ط دار المعارف ۱۹4۹م . 
(۲) لم نعثر على نص الحديث الذی ذکره المولف »و هناك آحادیث کثيرة بتفس المعنی وأورد ابن 
ماجة "من كتم علما مما ينفع اش به الناس.. آلجمه ال یوم القيامة بلجام من نار "حدیث رقم ۲۱۰. 
() حكى الجوينى أقوال أئمة المذهب فى أول واجب على المكلف فقال : ذهب بعسض 
الأشاعرة إلى أن أول واجب على المكلف معرفة الله تعالى ؛ وذهب المحققون إلى أن أول 
واجب علیه النظر والاستدلال المؤديان إلى معرفة الصانع " ولما کانت المعرفة باه هی 
لول ال اجبات فان النظر المودی للیها یکون واجباً بوجوبها من باب ما لا یتم الواجب الا به 
فهو واجبء بینمایر ی‌بعضهم آن النظر فی‌ذاته واجب. وقال أبوبكر بن فورك: إن أول واجب 
علی المکلف هو إرادة النظر المؤدّى إلى المعرفة » ویری الباقلانی أن أول الواجبات الى 
فرضها الله على العباد هو النظر فى آيات الله والاعتبار بمقدوراته والاستدلال علیه باثاره . 
ويذهب المعتزلة إلى القول بأن معرفة الله تعالى ليست ضرورية وإنما هى بالنظر 
والاستدلال ولذلك كان أول واجب على المكلف هو النظر المؤدى إلى المعرفة . 
راجع - الإنصاف فيما يجب اعتقاده للباقلانىي ص۲۲ تحقیسق محمد زاهد الکوشری 
ط الخانجى؛ شرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص 47-75 تحقيق د. عبد الكريم 
عثمان ط. القاهرة ١٦۱۹م‏ ؛ الشامل فی أصول الدین للجوینی ص ۰۱۲۰-۱۱۹ 


۱۰۹ 


بان الله عز وجل آمرتا بالبادة » فقال عز وجل :۰( وم مرا 

دوه لوين لب ۰( ).والعبادة لا قصيحٌ إلا بالنيّة ؛ 
لقوله عليه الصلاة والسلام( إنما الأعمال بالئیات )(۲) ٠‏ والنية هي 
القصدُ . تقول العرب: نواک(۳) اله بحفظه / أى قصذك الله بحفظه . 
وَقَصِندُ مَنْ لا يُعرفْ مُحَالُ » فدل [ ذلك على ] (؛) وجوب النظر 
والاتدلال » ولأن ما لا توصل إلى الواجب إلا به يكون واجباً 
کالواجب ‏ آلا تری آن الصلاة لمّا کانت واجبة تم لا يُتوصّل إليها 
الا بالطهارة صارت الظّهارة واجبة كالواجب . فكذلك أيضاً فى 
مسألتتا » له لذا كانت مَعرفةٌ الرلب عز وجل واجبة ثم بالتقليد 
لا توصتل إليها دل علي وجوب النظر والاستدلال المودیین السی 
ذلك فقد مرت الله عز وجل بذلك ودعا إليه » فقال عز وجل : 


۵ ی مر 


(قلانظروا ماداق سوت والااض ..{ (ه) . 
(البيئة: م 

(؟) ورد هذا الحديث بلفظه فى مواضع مختلفة فى: صحیح البخاری (کتاب بده الوحی . 
پاب انما الاعمال بالنینات (۱) آطرافه ۰۰4 ۲۵۲۹ ۰ ۰۳۸۹۸ ۰۵۰۷۰ ۰11۸۹ 
۳ ) ؛ صحیح مسلم (207*5) الإمارة باب بيان قوله صلى الله عليه وسلم ( إنما 
الأعمال بالنية ) وأنه يدخل فيه الغزو وغيره من الاعمال » سنن أبی داود ( ۲۲۰۱ 
الطلاق » باب ١١‏ ) ؛ مستد الإمام أحمد )٠١8548(‏ عن أبى هريرة ) . 

(؟) نواك الله بحفظه ء نواه الله : حفِظه » قال ابن سیده : ولست منه على ثقة . وفى 
التهذيب قال الفراء : نواك الله أى حفظك الله وأنشد : يا عمرو أحسن نواك الله بالرسد .. 
البيت . انظر لسان العرب » مادة ( نوى ) . 

(4) ما بين المعقوفتين 1 ] ليس فى الأصل وأضفناه لحاجة السياق إليه . 


. 3٠١١ : يونس‎ )©( 


۷۱۷۰ 


ر تبغ تافتفة جا أت قلئرتة. تن لكيش 4 
( اف ۳9 يشما لما ی رود 6 ا نت نر سوم ين 9 لمرن ا 
از 4 ( قطن بل کت لت وا ۷ 
IA‏ مُفِدَتٌ) ( الآية » وقال عز وجل - إخبارا عن ایراهیسم 
عليه الصلاة والسلام - :لا جو عله الل را کو گال لا ب 
رن تنل لا أ بُالآطليت) (4) الآيات . وأمّرنا باتباعه 
فقال عز وجل : فاتبعوا یل ایک ھی هو لمات 
منت ) (5) . 
فمن آنکر النظر والاستدلال لایخلو: لما أن نکر بدليل » أو بغير 
دليل » أو بالتقليد فإن آنکر : بغير دليل لا پقبل منه ‏ وان آنکره 
بالتقليد » فليس تقليدُ مَن قلَّدَه بأولى من تقليدنا وإن أنكره بدليل 
فهو النظر والاستدلال الذى أنكره والنظر لا يزول بالنكير فبطل 
دعواه وثبت ما قلناه . 
؟- [ یمان المقلد ] 
كم يعتقدون أن التقليد فى معرفة الله ع وجل ۷ یجوز » 
لان التقليد قبول قسول لر من غير حُجةِ » وقد ذه لله 


تعالی فقال عز وجل : . تکرب هدع ماود 





(۱) الواقعة : ۰۵۸ 9٩‏ . (۱) الواقعة : ۰1۸ 1٩‏ . 
(۳) الغاشية : ۰.۱۸۰۱۷ (4) الأنعام : ٠5‏ 


(۵) الصج : ۷۸ ۰ 


که که « لت قلوا : ( ابابا مأ ونا 
#اگرهم وت 4 0) ۰ ولان المقتدين تتساوى أقوالهُم » فل 
بعضهم بأولی من بعض » ولا فرق بين النبی والمتتبی فی ذلك . | 

ولذا کان الأنبیاء - مع جلالة قذرهم وخلو" منزلتهم - لم یدعوا 
لناس الی تقليدهم من غير إظهار دلیل ولا مُعجز - فمّن نزلت 
درجته عن درجتهم ؛ أولى وأحرى أن لا يُتَبع فيما يدعو إليه من 
غير دليل » فعلى هذا لا يجوز تقليد العالم للعالم » ولا نقلید العامی 
للعامىّ » ولا تقليد العامىّ للعالم » ولا نقلید (4) ( العالم للعامىّ . 

فإن قيل : لم جوئزتهم تقليد العامىّ للعالم ) (4) فى الفروع 
ولم لا تجيزوها فى الأصول ؟. ٠‏ 

قيل لأن الفروع التی هی العبادات (ه) دلیلها السمع » وقد يصل 


إلى العالم من السمع ما لا صل إلى العام » فلمًا لم يتساويا فى 


u 


معرفة الدليل )١(‏ جال له تقليده » وليس كذلك الأصل الذى هو 
معرفة الرب عر وجل فإن دليله العقل » والعامئ والعالم فى ذلك 
سواء ؛ فإن العالم إذا قال للعامىَّ : واحد أكثر من اثنين لا يُقبل منه 
من غير دليل » فإن القرق بينهما ظاهرٌ (؛) . 





. ) فى الأصل ( أبانا‎ )١( الزخرف:؛ ؟.وفى الأصل (أباكم).‎ )١( 
. مكتوب بالهامش‎ )٤-٤( ۱ ۲۳ الزخرف:‎ )۳( 
٠ ٠. ) فى الأصل ( العادات ) . (1) فى الأصل ( الديل‎ )( 


(۷) اختلف المتکلمون حول لیمان المقلد وهل لیمانه صحيح أو هو ناقص الإيمان على 

آقوال کثيرة » و المقلد هو من یقلد الغیر من غیر دلیل فی الاقوال والافعال والاعتفقادات 

و المزمن هو من یقبل قول الغیر بدلیله. وقد جمع الامام ابن حزم آقوال العلماء فىمسألة-. 
۱۱۲ 


] حدوث العالم‎ [ - 
oF a # h~ . 34 e me 
و و‎ 2 5 ٠. 2 7 

وموجدا )١(‏ أوجده من العدم إلى الوجود لأنه حال وجوده وهو شى 
موجود موصوف / بالحياة والسمع والبصر لا يقدر أن يُحدِث فى مب 
۳۹ ۰ ا ِ 1 0 1 
ذاتسه شینا ففی حال عدمه - وهو لیس بشیء - اولی واحری 
آلا و جد (۷) نفسه » ولأله لو کان مُوجذا لنفسیه لم یکن وجوده الیوم 
بأولى من وجوده غدا » ولا وجوده غدا باولی من وجوده الیسوم » 
- إيمان المقلد وهل هو صجيح أم لا . فحكى إجماع الأشاعرة إلا السمنانىي على 
أن الإيمان لا يكون صحيحاً إلا لمن استدل » وقال الطبرى : من بلغ الاحتلام من الرجال 
والمحيض من النساء وجب تعليمهما وتدريبهما علی الاستدلال . 

وحكى ابن حزم أن أهل العلم والإسلام على أن كل من اعتقد بقلبه اعتقادا جازسًا 
لا برقی الیه شكك ونطق الشهادتین بلسانه وآمن بکل ما جاء به الرسول وتبراً من کل ما" 
یناقضه فانه مومن مسلم ولیس یجب علیه غیر ذلك. واستدل القائلون بوجوب الاستدلال 
ورفض التقلید بان آیات القرآن الکریم کلها علی ذم المقلدین لابائهم . قال تعالى : 2 انا 
وجدنا آباءنا على أمّة وانا علی آثارهم مقتدون ۰ وغیرها کثیر فی القرآن الکریم. 
ومن هنا قال أصحاب هذا الرأى إن إيمان المقلد غير صحيح . ويفرّق ابن حزم بين 
التقليد والاتباع والاقتداء . فالأخذ عن الرسول اتباع واقتداء واجب على كل مسلم ولا 
يسسّى هذا تقليداً وإنما هو إيمان وطاعة لله ورسوله » ومقصود الآيات التى استدل بها من 
قال بذم التقليد هو متابعة الآباء فى غير طاعة الله ورسوله . فهذا هو التقليد المذموم 
المحرم » كما ناقش الإمام ابن تيمية موضوع إيمان المقلد فى كتابه الإيمان ص۱۹۸ 
ط. أنصار السنة ۱۹۷۲م. وراجع شعب الإيمان للبيهقى ۹۲/١‏ الطبعة الأولى القاهرة. 
(۱) فی الاصل ( وموجودا ) . 
(۲) فی الاصل ( آولی ولحری لان یوجد نفسه ) وبهذا لا يستقيم المعنی . 


۱۱ 


يُخصّصه وموجذا )١(‏ يُوجده . قال الله تعالى : ( ومنءايلئه رجا 


ال وت َالو خو اتيم و الیو . .( () . 


؛-[ صفة الوحدانية ] 

د يعتقدون أن شخت العام هو ال ع وجل ء واه واحد لحد ؛ 
أن الاشنين لا يجرى أمرهُما على النظام ٠‏ لأنهُمًا إذا أرادا شيئاً 
لايخلو إما أن يتدّمْرادهما جميعا أولايتمٌّ [مرادهما جميعاً 
آو یتم ] (۲) مراد آحدهما دون الاخر . 

فإن لَمْ يتمّ مرادهُما جميعا ؛ بطل (؛) أن يكونا الهین » ومحال 
أن يتمّ مرادهما جميعاً (؛) . لأنه قد يريد (ه) أحدهما إحياء جسم 
والآخر يريد إماتتة » والإنسان لا يكون حياً ميتاً فى حالة واحدة . 
وإن تواطآ فالتواطؤ آیضاً لا یکون الا | عن عجز » وان تم مراد 
أحدهما دون الآخر » فالذى لم يتمّ مراده ليس بإله ؛ لأن من شروط 
لمأن يكون ری د اروا یں ع أن اله ع وجل واحة ر 
ال الله حر وجل:(وا کر له وني . وقال عز وجل : 
( ون یمد CE‏ 





۲ : فى الأصل ( وموجوداً ) . (۲) الروم‎ )١( 
ما بین المعقوفتین [ ] ساقط فی الاصل . . . (4-4)مکتوب بالهامش.‎ )۳( 
. ۱۱۲ : (۰)فی الاصل(لانه یورید) و ضفنا(قد) لحاجة السیاق . (۲)الپقرة‎ 


(۷) الأنبیاء : ۲۲ . وقد آشار المزلف فى هذه الفقرة إلى دليل التمانع المعروف › والذى 
استنبطه المتكلمون من الآية الكريمة المذكورة » وشرح المؤلف على النحو المشار الیسه » 
وقد اعترض على هذا الدليل ابن رشد الفيلسوف وقال إن الفرض الذى سلكه الأشاعرة 
في الآية يمكن معارضته بفرض آخر كأن يقال باتفاق الإلهين على تحريك الجسم فى - 


۷۱۹ 


ثم پعتقدون أن الله عز وجل قديمٌ )١(‏ أزلى أبداً كان » وأبدا 





- وقت واحد . وصرح بأن الآبة تشتمل على قياس شرطى متصل وليس قياساً شسرطياً 
منفصلاً » كما اعترض على نفس الدليل ابن تيمية وقال إن فهم المتكلمين للآية حسب 
دليل التمانع يدل على نفى أن يكون هناك ربّان صائعان للعالم وهذا لم يقل به أحد . 
والآية سيقت لنفى أن يكون هناك إلهان اثنان يستحقان العبادة » فهى تتفى التعدد فى 
الالوهية لأن المشكلة التى واجهت الأنبياء فى أممهم التعدد فى المعبودين وليس تعدداً فى 
الخالقين للعالم » ولهذا فان الفساد الذى نفته الآية( لو كان فيهما ألهة إلا الله لفسدتا )غير 
الفساد الذى نفاه دليل التمانع كما فهمه المتكلمون . 
)١(‏ الذى أجمع عليه سلف الأمة أن الله سبحانه وتعالى هو " الأول والآخر " أول بلا 
ابتداء و آخر بلا انتهای أمّا صفة القدم فلم ترد وصفاً لله تعالى أبدأ لا فى كتاب اش ولا فى 
سنة زسوله صلى الله عليه وسلم » ولم ترد فى القرآن إلا مرة واحدة وصفاً للعرجون بأنه 
قديم » والحديث المروى عن أسماء الله الحسنى لم ترد فيه أعيان الأسماء لافى البخارى 
ولا فى مسلم » ونصه " إن لله تسعة وتسعین اسماً من آحصاها دخل الجنة " والأحاديث 
التى ذكرت أعيان الأسماء ليس فيها اسم القديم . 

ومعلوم أن لفظ القديم يتضمن معنى الزمن ٠»‏ والله تعالى كان ولا زمان ٠‏ 
والقرآن الكريم قد وصف الله تعالى بالأول والآخر.. ولم يصفه بالقدم موهذا الوصف لسم 
يكن معروفأفى جيل الصحابةوالتابعين وربماظهر فى أواخر القرن الثامن بعد عصر الترجمة. 

وصفة القدم قد ارتضاها المتكلمون وصفا لله تعالى وعنوا بها نفى الأولية وإثبات 
الأزلية لله تعالى . وقد يكون هذا المعنى صحيحا لكن استعمالهم لهذا الوصف قد ترتب 
عليه التزامات عقلية. فقالوا: إن صفاته الذاتية قديمة -كالعلم والإرادة مثلاً - وحين تتعلق 
بالمعلوم المحدث والمراد المحدث هل يلزم على ذلك أن الحوادث (المعلومات والمرادات) تحل 
فى ذات اللهء فيكون الله محلاً للحوادث:وهذا مستحيل على الله تعالى. ؟وهذا ماعليه المتكلمون. 

أو نقول بقِدم العالم (معلومات الله ومراداته). أم أن الله يعلم الأشياء بعلم كلى ولا يعلم 
الجزئيات كما يقول الفلاسفة . وكلا الأمرين محظور شرعاً .؟ 


یکون ؛ لأنه لو كان مُحدَثاً ؛ لافتقر إلى مُضدث آخر . وذلك 
المُحيث إن كان محدثاً » افتقر إلى محدث آخر » ويؤدى ذلك إلى 
لتسلسل » وعدم التناهی » وذلك محال . 
1-1 مخالفته - تعالی - للحسوادث ] 

تم يَعتقدون أن الله عز وجل لا يُشبهه شىّ من المخلوقات ؛ 
ولا يشبة شيئاً منها ؛ لأنْه لو أشبّههُ شىء لكان مثله قديماً. ولو أشبه 
شيئاً لكان مثله مخلوقاً وكلا )١(‏ الحالين محال . قال الله عز وجل : 


( کی کنرر کی 2 وَهوَاَلسَمِيِعٌ بير » ١‏ . 


> والسبب فى ذلك هو وصفهم الله تعالى بصفة لم ترد فى كتاب ولا سنة ولزم عنها كل 
هذه المعانى الباطلة . 

لذلك فان مفکرا كبيراً مثل ابن رشد قد رفض هذا المنهج جملة وتفصيلاء وصرح بأن 
هذه الألفاظ بدعة فى الشرع ومرفوضة فىالعقل» فعلم الله تعالى لا يوصف بحدوث ولا ققدم 7 
وإرادته تعالى لا توصف بحدوث ولا قدم وإنما هو علم خاص وإرادة خاصة . ا 
وقد ناقش الإمام ابن تيمية هذه القضية بالتفصیل فی کتابه " درء تعارض العقل والنقل"؛ 
كما ناقش الإمام ابن حزم صفة القدم ونبه إلى أنها لم ترد فى كتاب الله وسنة رسوله 
فلينتبه إلى ذلك » وأشار الجوينى إلى أن أول من قال بها هو أبو على الجبائى » وربما 
يكون ذلك أثرأً من فلسفة أرسطو وآرائه حول المحرك الأول ووصفه له بالقدم وانتقال 
هذه الآراء إلى الفلسفة الإسلامية وعلم الكلام ٠.‏ 

(١)فى‏ الأصل ( وكلى ) . 

(۲) الشوری : ۰۱۱ 





۱۹۹ 


۷ [ الله تعالى ليس بجسم ] 

ثم یعتقدون أن الله عز وجل لیس بجسم () )١‏ لأن الجسم هو المؤلف 
وکل موف لاب له من موف . وليس بجوهز لان لجوهر لا یخلو 
من الأعراض /کاللونو الحرکةوالسکون .والعرض الذى لايكون شم 
يكو ولا يبقى وقتين . قال الله تعالی: ذا عارش مر 6( 


أى لم يكن فكان» وما لم يكن فكان فهو محدّثُ » وما لا ينفلك من 
المحدّث فهو محذث کالمُحدت. 
1-۸ صفاته تعالى أزلية ] 

تم یعتقدون أن الله تعالی المحدث للعالم موصوف + بصفات ذائيّة » 
وصفات فعليّةء فأما الصفات الذاتية فهى ما يصحٌ أن يوصف بها فى 
الأزل وفى لايزال کالعلم و القدرة» ول الصفات الفعليةفهى ما لايصح 


(١)الحديث‏ عن الجسمية نفیا آو إثباتاً ليس مذهباً لسلف الأمة » ولم يرد لفظ الجسم فى 
القرآن الكريم وصفا لله تعالى لا نفياً ولا إثباتاً . وکان الاولی السکوت عن ذلك كما سكت 
السلف لأن استعمال هذا اللفظ قد أوقعهم فى محاذير كثيرة فمن نفى الصفات الخبرية 
كانت حجته فى النفى أن إثبات الصفات يقتضى الجسمية مثل نفيهم لصفة الرؤية والمجىء 
والاستواء والنزول . ومعلوم أنها صفات الله ثابتة بالكتاب والسنة » فالنفاة قد تأولوا هذه 
الصفات لظنهم الخاطیء آنها نقتضی الجسمية» وسبب هذا الظن أنهم قالوا بقياس عالم 
الغيب على الشهادة؛ ولاينيغى أن يفهم أحد أن السلف حين امتنعوا عن استعمال لفظ الجسم 

فى النفى أو الإثبات أنهم يقولون بالجسمية. لا إن ذلك الفهم بعيذ تماما عن الصواب وإنما 
مذهبهم فى ذلك هو السکوت‌عما سکت‌عنه القرآن فی النفی والرثبات» إيماناً منهم بأنه ليس 
کمثله شیء وهو تعالی أعلم منا- بما يجب له من صفات الکمال وما ینزه عنه من صفات 
النقص, فلوکان وصفه بالقدم واجباً لْمرنا بذلك» واأخبرنا به علی لسان رسوله؛ كما 
آمرنا بالایمان بأنه تعالى سميع بصيرءعليم قديرء الأول والآخرء ولو كان نفى الجسمية 
وإثباتها واجباً لنبه القرآن إلى ذلك »كما نبّه وأمر فى صفات الكمال ونفى صفات النقص . 


۲)احقاف : ۶ 
۳( ۱۷ 


أن پُوصف بها فی الأزل وفی(۱) لا بزال کالخلق والرزق ؛ لا يقال 
ان آبداً کان خالقاً ورازقاً؛ لان ذلك يؤدى إلى قذم المخاوق و المرزوق 
بل یقال له آبداً كان قادراً علی الخاق والرزق ٠»‏ عالماً بمن بخلق 1 
ويرزقه » فإن قيل إنه أبداً الخالق والرازق بالأف واللام جاز . 
۹- [ صفة العلسم [ 

ثمّ يعتقدون أن الله تعالى عالمٌ (۷) بعلم واحدٍ قديم أزلئ يتعلق 
بجميع | لمخلوقات فلا يخرج مخلوق عن علمه ؛ / لأنة لو لم يكن 
موصوفا بالعلم لکان موصوفا بضده و هو الجهل » نم يكون الجهل صفة 
له قديمة والقديم يُستحيل عدمه فلا یکون آبدا عالما» وذلك نقسص" 
والرب عز وجل موصوف بصفات الكمال لابصفات النقص ؛ قال الله 
عز وجل :و یگل می لی 6 (۳)»وقال تعالی:أَنل یل (»). 

٠-[صفقة‏ القدرة ] 

ثم یعتقدون آن اه عز وجل قادر بقدرة واحدة قديمة أزليّة تتعلق 
بجمیع المقدور ات» فلا پخر ج مقدور عن مقدور ائد» لأن ضد القدرة 
العَجْرٌ فلو لَمْ يكن فى الأزل موصوفا بالقدرة لکان موصوفا 
(۱) فی الاصل " فی لا یزال " . 
(۲) صفة العلم..الأولى إثباتصفةالعلم الإلهى الشامل دون وصفه بالقدم آو الحدوث ودون 
وصفه بأنه كلى أو جزئى. وإنما هو علم خاص یتعلق بالمعلومات علی نحو خاص لایقاس ذلك 
علی‌علم البشر و لامعلومات البشر . لأن علم الله تعالى سابق على وجود الاشیاء وعلم الانسان 
مسبب عن وجود الأشياء» وقد نبّه إلى ذلك ابن رشد..انظر فصل المقال فيما بين الحكمة 
والشريعة من الاتصالء وراجع كتابه'مناهج الأدلة فى عقائد الملة ص7ه-05- صفة 
العلم. ومايقال فى صفة العلم »نقوله فى جميع الصفات الذاتية كالإرادة والسمع والبصر.. إلخ. 
(۲) الحجرات : ۱۱ . ٠‏ (4) النساء 355 .: 


۱۸ 


بضدها وهو العَجِْز » ثم يدر عجز صفة له قديمة والقدیم یستحیل 
عدَمّه كما ذكرتافى العلم فلايكون أبدأقادراًء وذلك آفةٌ»والرب عز وجل 
مزه عن الآفات .قال الله عز وجل :0و0 عل کل ی تیب ۱(4). 

والكلام فى إثبات جميع صفاته الذاتية كالكلام فيما ذكرناه من 
إثبات العلم والقدرة . 
١١‏ -[ صفةالإرادة ] 

ثمّ يعتقدون أن الله عز وجل مريدٌ بإرادة () قديمة أزلية » 
فجمیع ما يجرى فى العالم من / خير أو شر أو نفع [أو] (9) ضير 
أوسقم آو(») صحة َوطاعَة آومعصية فبارادیّه وقضائه لاستحالة آن 
يجرى فى مُلكه ما لَمْ ُرده؛ لأن ذلك يؤدى إلى نقصه وعجزه . قال 
الله تعالى( كَمَالْلِْمَابرِيدٌ © ()» وقال تعالی( قمن‌نردأهأَنيهييه 
شح صد رلااس کم ومن رد آن يي مت ل مره سا .۹.۰( 

والكلام فى هذه المسألة() مع القَدَرِيّة(ه) يطول لأنهم لا يثبتونها 
على أصلهم » وهو أن العقل عندهم یوجب ویحسن ویقبح » وعند 


(۱) آل عمران : ۲۹ . )١(‏ فى الأصل - " بإرادته ". 
(۲) فی الاصل وضد". )٤(‏ فى الأصل 'وصحة ". 
(5) البروج : ۱۰ . (7) الانعام: ۰۱۲۰ (۷) فی الاصل " المسلتة ". 


(۸) القدزية مصطلح یطلقه الأشاعرة على المعتزلة لإنكارهم القول بالقدر وأن أفعال 
الإنسان واقعة منه بقدرته واستطاعته المستقلة عن قدرة الله تعالى » وهم يقولون لا قدر 
والأمر أنف > والمعتزلة يتهمون الأشاعرة بأنهم أولى بأن يسموا بالقدرية لقولهم بأن 
الإنسان ليس خالقاً فعله وإنما تقع أفعاله بقدرة الله تعالی » والعبد لیس خالقا له . 

٠‏ وأول من قال بنفی القدر هو معبد الجهنی علی الارجح ؛ وتبعه علی هذا القول غیلان 
الدمشقی المقتول فی عهد عبد الملك بن مروان » و أشار آبو الحسن الاشعری فی المقالات 


إلى أن بعض الر افضة تابعوا المعتزلة فی القول بالقدر . انظر عنهم : مقالات- 
۱۹۹ 


( 
ا‎ 
o 


اهل الحق العقل لا یوجب ولا یحسن ولا یقبح » بل الحسن ما 
حسنسته الشريعة والقبیسح ما قبحته الشريعة )١(‏ . قال الله عز 
وجل و وما کامع بین خی تع رسوا آ* 4 () . فأخبر تعللی آنهم 
آمنون من العذاب قبل بعث الرسول إليهم» فالواجب فعله ما لا يؤمن 
آمن فی ترکه [ عذاب ] (۲) فعلم بهذه الآية أن الله تعالى لم يوجب 
على العقلاء شيئا من جهة (4) العقل » بل أوجب ذلك عند مجسىء 


= الإسلاميين للآشعری ۰۱۰5/۱ ۱۱۰ ۱۵-۱۱ ۱ط. استنبول ۱۹۲۹م؛ الفرق بين الفرق 
للبغدادی ص ۱۷۰ ؛شر ح النووی علی صحیح مسلم ۱۹۱-۱۵۰۱ المطبعة المصریة ۹۲۹ ۱م ؛ 
التعريفات للجرجانى مادة قدرية» شرح الأصول الخمسة للقاضى عبد الجبار ص ۷۷۳-۷۷۲ . 
(۱) اختلف المعتزلة والاشاعرة حول مسألة الحسن والقبح وهل هما من قبيل الأحكام 
العقلية أو الأحكام الشرعية . وأرى أن الخلاف حول هذه المسألة أقفرب إلى مسائك 
الخلاف اللفظى وهى كثيرة فى علم الكلام » فالأشاعرة يرون أن العقل لا يستقل ب الحكم 
على الأفعال أو الأقوال بأنها حسنة فى ذاتها وإنما يستقل الشرع وحده بهذه الأحكام فما 
حسنه الشرع كان حسنا وما قبحه الشرع كان قبيحا وأحكام العقل تابعة لحكم الشرع 
ورتبوا على هذا الموقف أمورا كثيرة أخرى . فقالوا لو حكم الشرع بقبح الصدق وحسن 
الكذب ونهى عن الصدق وأمر بالكذب لكان ذلك حسنا ؛ لأن هذه الأحكام ليست ذاتية فى 
الأقوال والأفعال وإنما هى مستمدة من حكم الشارع 

وعلى نقيض ذلك يرى المعتزلة أن الأشياء فى ذاتها قد تكون حسنة أو قبيحة 
ويستطيع العقل أن يستقل بالحكم على هذه الأشياء بالحسن أو القبح . 

فالكذب قبيح فى ذاته ولو لم يرد بذلك شرع أو ينزل به وحى والعقل يستقل بالحكم على 
الكذب بأنه قبيح ويأتى الشرع مؤكدا لما سبق أن اكتشفه العقل من حسن الصدق وقبح الكذب» 
وعند التحقيق لا نجد حكما عقليا ناقضه أمر شرعى ولانجد أمرا شرعيا ناقضه حكم عقلى 
انظر عنها:مقالات الإسلاميين ص 18١؛‏ الفصلفى الملل والنحل لابن حزم ص؟ ١١؛‏ 
و الملل و النحل للشهرستانی ص۲۰ ۲؛ وشرح الاصول الخمسة للقاضی عبد الجبار ص؛ ۲۱. 
(۲)ال(سراء: ۱۵ (۳) ما بین المعقوفتین لیس بالأصل و ضیف لحاجة السیاق الیه. 
(4) فی الاصل " من جهت " 

۱۳۰ 


الرأسل من قبل الله تعالی» ولأن العقل صفة للعاقل / وهو مخسدث ۲ 


مخلوق لله تبارك وتعالی»ولیس بقائم بنفسیه‌ولاحی ولاقادر ولا عالم 
ولا متکلم وما هذه حالّه فلا یصح آن پُوجب على العقلاء ولا على 
غيرهم شيئاً ولا أن يُحرّم شيئاً ولا يُقبّح شيئاً » ولا يعلم به غير 
المعلومات التى لا تتعلق به کجمیع العلوم . إذا كان الأمر كذلك لم 
تصر الفعال حسنةو اجبة‌بایجابه .ولا مُحرمَةقبیحةبتحریمه» و لامبَاحَة 
كسائر الحوادث لأنه محدث مخلوق کسائر العلوم و الحوادث ؛ ولو 
وجب علیهم شی من جهة العقل قبل مجیء الرسّل فکان حجة علیهم 
مجر دة فى ذلك لما قال :} لایر لتاس عر له حَجَه بعد 
سل ۱(6) بل کان الواجبٌ آن یقول لثلا یکون تم(7)حُجد بعد العقل . 
ولما بَطل ذلك دل على أن العقل ليس له تأثير فى شئ مما ذکرناه . 

فان قیل : لم قلتم إن الله عز وجل مريدٌ للمعاصى خالق لها 
فبأى شئ يستحق العبة العقوبّة ؟ 

يقال لهم : هل تثبتون أن الله عز وجل مريدٌ للطاعة خالق لها أم لا؟ 

فان قیل ليس بِمُرِيدٍ / لها ولا خالق أيضاً فلا كلام معهم 
واللُولی السکوت عنهم؛ لانهم قد کذبوا الرب فی خبره وقال عسز 
وجل (عبلق کل تی :4 " 

وان قیل : اه مُرِيدٌ لایجادها وخالق لها پُقال: فالعبد بأى شئ 
ينال الثواب والدرجات » وكل دليل لهم هنا هو دليل نا هناك فكما 
اه ينا على فعل اللاعة ويخلنه ناث نيا عليه له فا 


)١ )‏ النساء : ه ۱ (؟) في الأصل " الله ' (؟) الأنعام : ؟ 


۱۳۱ 


لوأ 


أيضاً یقدرنا علی المعصية (۱) » ویخلقها لنا ثم یعاقبنا علیها بعدله 
لأنه متصرف فى ملك على الاطلاق . وقد روى فى الخبر أن الله 
عز وجل أوحى إلى أَيُوبَ :[ او لمْ أخلق لك تحت كل شعرة صبراً 
لما صبرت ] ثم بعد ذلك يمدخ وُثنى عليه بقول+ ( لته 

مرن( نا كن الوب عز وجل خلق الصير ف 
فب أی شی نال هذا المدح والثتاء فدل علی أن الأمر ما ذکرتاه 


یلص اشعل وهم كلوبت)» ( ۰ 
فان قیل : وجدنا أحدنا إذا قال لغلامه : اکسر هذا الاناء فکسره تشم 
عاقب يكون ظالماً / ۰ فذا قلنا إن الله عز وجل مُرید للمعاصيى ثم 
یاقب غلیها یکون ظانما ؟ . 
بقال : حقيقة الظلم هو تجاوز الحدٌ » فالسَيّدُ إذا قال لغلايه 
اكمير' هذا الإناء وعاقبهٌ يكون ظالماً لأن فوقه آمراً وهو الله عز 
وجل آمره آن لا یتجاوز مع عبده الح فٍذا تجاوزه یکون ظالما » 
يقال لهم : هذا السيّدُ مر عبده بكسر الإناء فكان عُقوبتُ ظلماً اله 
والريب عز وجل لم يأمر' بالمعاصى قال الله عز وجل إت أله 





(۱) فی الاصل " المصيبة " وهو خطأً واضح . 

(۲) ذکر ابن کثیر آثارا كثيرة فى تفسيره لقوله تعالى ( إنا وجدناه صايراً نعم العبد إنه 
أواب 4 ٠‏ وكذلك فى تفسيره لقوله تعالى ( واذكر عبدنا أيوب إذ ناذى ربه أنسى مسنى 
الشيطان بنصب وعذاب ) ولم يذكر هذا الحديث » وكذلك لم نعثر عليه فى كتب الأحاديث 
المشهورة ولا فى الأحاديث القدسية . راجع تفسير اين کشیر ۰/4 ط . عيسى البابى 
الحلبى تفسير سورة صءوكذلك تفسير سورة الأنبياء717/7١‏ وما بعدها . 

(؟) الأنبياء :"5 . 


۷۱۳ 


ایح (۱) بل بقول ان مُریذ للمعاصبی والأمر بخلاف 
الإرادة ونحن مُخاطبُون بالأمر لا بالإرادة )١(‏ . 

فان قیل : مر" والارادة ستواء فما مر به فد آراده »وما 
أراده فقة مر به . 

قيل :هذا ليس بصحيح والليل عليه إذا قال رجل لغيره 
ن غلامی هذا لا پُطیعنی فیما مره به ولا يَتصحنى » ثُمّ قال لغلامه 
افعل کیت وکیت فقذ آمره بالفعل وهو يُرِيدُ آن لا یفعل ليُبين لذلك 
الرجل صیذق قوله. فدل علی آن ار بخلاف الارادة/ (۳). آمر یلیس 


(۱) الأعراف : ۲۸ . (۲) سبق الحدیث عن العلاقة بین الارادة والمر ص۱5. 
(۲) ان أفعال الطاعة والمعصية وعلاقة الارادة الإلهية بالأمر الإلهى كانت كل منها محل 
خلاف كبير.. فهل كل ما أمر الله به أراده ؟. وهل كل ما أراده الله تعالى أمر به. ؟ وهل 
يتصور المسلم أن يقع فى ملك الله شئ لا يريده . وإذا كان كذلك والعالم طافح بالشر 
والآثام فهل يريد الله وقوعها أم تقع على غير إرادته تعالى ٠٠١‏ إلى آخر الأسئلة المثارة 
حول هذه القضية . وينظر الأشاعرة إلى هذه القضية من منطلق أن إرادة الله عامة 
وشاملة لكل ما كان وما يكون وهى أصل فى كل ما يقع فى هذا العالم فلا يقع فى ملكه 
تعالى إلا ما يريد ومشيئته تعالى شاملة فما شاء كان وما لم يشأ لم يكن وعلمه عام وشامل 
ومحيط . ومن هنا قالوا إن كل ما يقع فى هذا العالم طاعة كان أو معصية ؛ كفر أو إيمان 
مخلوق له تعالى وبإرادته العامة الشاملة لكل ما كان وما يكون واستدلوا بآيات كثيرة . 
(إنما قولنا لشئ إذا أردناه أن نقول له كن فيكون» ( ولو شئنا لآتينا كل نفس هداها ) 
( ولى شاء ربك لآمن من فى الأرض كلهم جميعاً ) . 

أما المعتزلة فنظروا إلى القضية من منطلق الأمر والمحبة والرضى . فإن الله تعالى 
لا يريد إلا ما يحبه ويرضى عنه ولا يأمر إلا بما يريده ويحبه » فجعلوا المحبة والرضى 
والأمر أصلاً وومّدوا بين الإرادة وبين الأمر والمحبة . ولذلك قالوا إن الله لا يأمر بالكفر 
ولايأمر بالمعصية لأنه لا يحبها ولايريدهاء وبالتالى فهى إذا وقعت فى ملكه تقع بإرادة - 


۱۳۳ 


بااسجود ولم یرد مه السجود » ولو أراد آن بسجد لسجد على رغم 
أنفه؛ ونهى آدم عن أكل الشجرة وأراده أن يأكل منها »وعندهم أن الله عز 
وجل» أراد إبليس أن يسجد وابلیس ما آراد آن یسجدیکون علی قواسسهم 
إبليس وصل إلى مراده والرّب عز وجل ما وصل إلى مراده. ثميقال لهم :. 
هل الرب عز وجل قادر على أن يُحيل بين هذا العاصى وبين المعصية 
أم لا؟ وهل هو عالم أنه إذا رزقة رزقاً يتوصل به إلى المعصية أم لا ؟ 


= فاعلها وهو العبد ولا تكون حينئذ بإرادة الله لأنه لا يحبها ولا يرضى عنها » وبالتالى 
فلايريدها. واستدلوا على مذهبهم بآيات كثيرة. قال تعالى: (والله لايحب الفساد4 وقال : 
( والله لا يحب الظالمين 4 وقال : ( إن الله يأمر بالعدل والإحسان وإيتاء ذى القربى 
وینهی عن الفحشاء والمنکر والبفی > فما أمر به أراده وما نهى عنه لا يريده. 

هکذا قال المعتزلة ویتضح من تعارضص موقف الفريقين أن كلا منهما على النقيسض 
من الآخر . وكل منهما يستدل بآيات من القرآن الكريم ليؤيد بها مذهبه ويبطل بها رأى 
الفريق الآخر حتى بدت آيات القرآن كأنها متعارضة يضرب بعضها بعضا أما سلف 
الأمة فقد نظرو! إلى القضية نظرة تكاملية بحيث ظهرت آيات القرآن فى مذهب هم يؤيد 
بعضها بعضاً ويقويه ويعاضده . 

ذلك أن الإرادة الإلهية على نوعين : 
١‏ - إرادة كونية وهی عامة وشاملة لكل ما كان وما یکون » نتعلق بالنظام العام لصسلاح 
هذا الكون كالسنة الكونية وارتباط الاسباب بنتائجها ووجود الاضداد ( الزوجية ) . 

وهذا النوع من الارادة لا یخرج عنه شىء فى الكون فكل ما يقع فى العالم مراد لله 
تعالى إرادة کون ولیجاد . وهذا یشمل الکفر والمعاصی والأضداد وتتصد هدذه الارادة 
بالمشيئة الإلهية فما شاء كان وما لم يشاء لم يكن ٠‏ وآيات الإرادة العامة والمشيئة العام 
والقضاء العام الواردة فى القرآن الكريم كلها تعبرعن هذا الجانب الكونى الوجودى 
المتحقق فى هذا العالم .قال تعالى: فعال لما يريد 4 وقال:( إنما قولنا لشئ إذا أردتاه أن 
نقول له کن فیکون 4 وقال: 7 وإذا أردنا أن نهلك قرية أمرنا مترقيها ففسقوا 
فيها 4 وقال: ( فمن يسرد الله أن يهديه يشرح صدره للإسلام ومن يرد - 


١؟‎ 


فان قيل لیس بقادر ولاعالم فقد عطلوا واطلوا ونفوا القدرة والعم 
وهو أصل مذهبهم » وينتقل الكلام معَهُم إلى إثبات الصفات . 
- آن یضله یجعل صدره ضيقاً حرجا 4 ( ولو شئنا لآتينا كل: نفس هداها ولكن حق 
القول منی ...4 . 

وكل الآيات القرآنية التی یحتج بها الاشاعرة علی مذهبهم هی من هذا النوع الكونى › 
وهذه الارادة الكونية لاعلاقة للمسلم بها إلا بالإيمان بها والتسليم المطلق بأن اث( فصال 
لما يريد) فليس العبد مأمورا بتنفيذ الارادة الكونية ولایحاسب على ذلك لاثوابا ولاعقابا ء 
لأنها أمرغيبى لايعلمه إلا الله ويتحد مع معناه القضاء الإلهى الواجب الإيمان به والتسليم به. 

آما النوع الثانی من الارادة فهی الارادة الدينية الشسرعية التی تتعطق بالاوامر 
و النواهی الدينية والتى أخبر عنها الرسول صلى الله عليه وسلم فى صورة الأوامر والنواهی. 

وهذه الإرادة تتعلق بها مسئولية الإنسان أمام الله يوم القيامة . فیسال المزمن عن 
تنفيذ ما أراده الله دينا وشريعة من الطاعات والانتهاء غن المعاصى والذنوب . وضحيح- 
الآيات القرآنية التى يحتج بها المعتزلة هى من هذا النوع الدينى الذى أخبر عنه الرسول 
أمرا ونهيا قال تعالى : ( يريد الله بكم اليسر ولا يريد بكم العسر» ؛ ( يريد الله ليبيسن 
لكم 4 » وكل أمر ورد فى القرآن الكريم هو مراد الله دينا وشريعة وإذا وقعت الطاعة 
من العبد مرادة لله إرادة دينية وإرادة كونية» وإإذا وقعت المعصية من العبد تكون بإرادة 
الله الكونية وليست بإرادة الله الدينية لأن الله لا يريد المعصية دينا لعباده ولا يحبها شريعة 
له. وفى واقع الأمر فإن كلا الفريقين قد أمسك بنصف الحقيقة ليضرب بها نصفها الآخر. 
أما موقف سلف الأمة فى الجمع بينهما وفهم كل آية فى سياقها العام . 

فالآيات الكونية تتعلق بالطاعة والمعصية فكلها مرادات لله كونا وإيجادا أو وجنود 
الکفر بجانب الایمان له مبرراته فی الحکمة الالهية ووجود الشر بجانب الخير مراد لله 
کونا ولیجادا کما برید الطبیب تناول الدواء لیصح الجسم المریض ویسترد عافیته . 
والاشاعرة حین بحتجون بالآيات الكونية علی الأفعال الالهية ونفی السيبية یلجاون إلى 
نفی تعلیل آفعاله تعالی محتجين بقول الله..( لا يسأل عما يفعل). فلو عذب الأنبياء وأثاب 
الكافرين لكان له ذلك لأنه فعال لما يريدء وهذا خطأ جسيم فى تصور أفعال الله تعالى . 

وكذلك المعتزلة حين ينظرون إلى الإرادة بالمعنى الدينى فقط ويهملون الإرادة 
الكونية يجعلون من الإنسان المخلوق رمزا لله الخالق » حيث يجعلون المعصية واقعة 
بإرادة العبد المطلقة بعيدا عن إرادة الله وهذا خطأ منهم فى تصور علاقة القدرة الإلهية - 

۱۲ 


وان قیل انه عالم وقادر قیل لهم لو لم يكن مريدا للمعمصية من 
العاصی مع کونه عالما بأنه سیعصی وقادر آنه یحیل بینه وبین‌ها 
لما وجدت . و لذا ثبت بأنه عالم بما یکون من العاصی قبل المعصية 
وقادر أن يحيل بينه وبينها ثم يتركه / على المعصية فلا یوصف 
بالظلم عند عقوبته » فكذلك أيضا يريد المعصية ثم يعاقب عليها 
ولا يوصف بالظلم ولو لم يكن مريدا للمعصية مع وجودها لكان 
عاجز! لأن من يجرى فى ملكه ما لم يرد لايكون إلا عاجزا مغلوبا. 
ولهذا قال بعض أصحابنا : القدرية أرادت أن تعدل البارى فعجزته. 
والمشبهة )١(‏ أرادت أن تثبت البارى فشيهته . وهذا خلاف النص 





- بفعل العبد . فإن المعصية إذا'وقعث من العبد فلا تكون بإرادة الله الدينية لكنها 
لا تخرج عن إرادة الله الكونية ولا عن مشيئته العامة فما شاء كان وما لم يشأ لم يكن . 
وكان على الفريقين أن ينظرا إلى القضية نظرة شمولية عامة بحيث يفرقون بين ما أراده 
الله دينا لعباده من الأوامر والنواهى التى جاءت بها الرسل ونزلت فى الكتب وما أراده 
الله كونا وإيجادا ممايتعلق بالنظام الكونى العام الذى يقتضى وجود الأضداد كالخير 
والشر والطاعة والمعصية والكفر والإيمان . وتفصيل القول فى ذلك له مقام آخر راجع : 
کتابنا قضية الخیر و الشر فی الفکر الاسلامی‌ط. الحلبی ۱۹۸۱م» شفاء العلیل لابن القيم. 
ح۵۱-4۰/۱. ط. المطبعة الحسينية القاهرة ۱۳۲۲ه. . 
(۱) المشبهة - بطلق المعتزلة هذه الصفة -المشبهة-علی مثبنی الصفات شم تخالی بدون 
تأویل لها سواء کانت هذه الصفات من صفات المعانی آو من الصفات الخبرية » و حجتهم 
فى ذلك آن هذه الصفات آعراض لا نقوم بذاتها وأن الأعراضص حادثة فلو قامت بذات الله 
تعالى لكان الله محلا للحوادث وهذا مستحيل على الله تعالى وهذا قد بناه المعتزلة على 
قولهم فى الاستدلال على وجود الله تعالى بدليل الجوهر والعرض كما هو معروف فى 
مذهبهم .كما يطلق أهل السنة لقب-المشبهة-على المجسمة أيضا من أتباع ابن كرام وكذلك 
بعض فرق الروافض من آتباع هشام بن سالم الجوالیقی وهشام بن الحکم الرافضی حیسث 
يذهب هؤلاء وأولئك إلى القول بالتجسيم مع اختلاف فى تفصيلات المذهب عند كل منهم .- 
۱۳۹ 


| 


والاجماع .قال له تعالی:(ومَا ماود لا آن جشاء لّ)(۱) .و أجمعت 


هه 


الم على قول ما شاء الله كان وما لم يشأ لم يكن . وقال لحز 


ت ور ور مم سے و صر رو ر ص ۳ 
وجل: (إرك الله يِضِلٌ من اء و هد یله من‌آناب (۲) » (و سل اه 


2 سے کر 


ام ع “7 و ی سر سر اميه £ ۳ 
التادلمهرت وبفعل أله مَادشَاغ4 (). فأضاف الإضلال إليه. وقال 
1 5 م ۲ 27 2 2 رح ج چم 4 êt‏ مر سے 
عز وجل اخباراعن نوح: وسیک نص إن ارد ت أن أنصح 
مص ص 2 ۾ و رسو a OM ol fk‏ ت 
کک إن کان اله رید أن يعو يک )(). فأضاف الغواية إليه.وقال إخبارا 
7 ج کو ۳ u a‏ 
عن موسی : زان‌هی | لافنندای) (ه).وقال عز وجل (وتبلوكم يالشَّرٌ 
و ابر و4 (0)/ فاضاف الخیر والشر الیه. وقال عز وجل |خبارا 
عن ایلیس:( ریا |غویئنی؟ () فلو كان إضافة ذلك إلى الرب 
عز وجل لا يجوز لذم الله عز وجل[ إبليس ](١)على‏ ذلك كما ذمَّدُ 
ولعنه عند امتناعه عن السجود. وقدحكى عن بعض أصحابنا أنة 
قال : إن قوماً إيليس أفقة منهم السكوت عنهم أولى من الكلام مَعَهُم . 
خللااس ۳ 7 . سے و ری سے مر شرع و عا 5 5 
۱ فإن قيل قال الله عز وجل: ولا رى لع باد واا 5 4 (1) قيل 
لهم: آراد به لا برضی اعباده المژمنین دون الکاقرین . 


= انظر مقالات الأشعری ۱۰۰-۱۰۲/۱ ؛ الملسل والنحصل ص۱۹۶ ؛ نهاية الاقدام 
للشهرستانی‌ص ۱۰۳+ أآصول الدین للبغدادی ص ۷۷-۷۲ ط .استنبول 2۱٩۹۲۸‏ ؛ ومنسهاج 
السنة النبوية لابن تيمية ۱۵۰/۲ وبعدهاء۰ ۶ ۲۰۰-۲ ؛ الفرق بین الفرق ص1۲-۶۰ ؛ 
کشاف اصطلاحات الفنون للتهانوی مادة مشبهة . 

(۱) الانسان:۳۰. (۲) الرعسد:۲۷. (۲) ای اهیم: ۲۷ . (4) هود:؛ ۳. 
(د) الأعراف:١٠٠.‏ (1) الأنبياء:6". (۷) الحجر :۰۳۹ 

(۸) ما بین المعقوفتین [ ] لیس فی الأصل ۰ وأضفناه لحاجة السياق إليه . 


عدبي 


]-4 


فإن قيل :قد قال الله إخبارا عن موسی: :فا هلد امنْعَالسَیطن 4( 
قيل :أرادبه هذا ممايعمل الشيطان مثله»ولم يرد به هذا مما يخلقه 
الشيطان بدليل قوله:(إن هى إلافتنتك4 »والفرق بين ما نوردهمن الآيات 
وبين مايوردونه إن مانورد غير محتمل للتأويل ومايوردونه محتمل لذلك 

ثم يقال لهم : جميع أفعال الخلق أعراض » فلو كان للمخلوق 
قدرة على خلق بعضها لكان له قدرة على خلق جميعها/؛ ثم لا فرق 
بين خلق الأعراض وبين خلق الأجسام فإن الأعراض التى لا تكون 
ثم تكون وتفتفر إلى محدث يحدثها )١(‏ ويوجدها » والأجسام كذلك 
أيضا فلو كان للمخلوق قدرة على خلق الأعراض لكان له قدرة على 
خلق الاجسام » فمن وصف المخلوقين ب القدرة على خلق بعحض 
المخلوقات فقد وصفهم بالقدرة على خلق جميعها وهذا يؤدى 35 إثبات 
خالق غير الله تعالی قال الله تعالی:( هلمن خللق عرال € (۲ 

وهذا القول من القدرية أعظم من قول اليهود لاي لان 
اليهود أثبتت مع الله عز وجل العزیر » والنصاری آثبتت المسیح » 
والقدرية أثبتت مع الله خالقين لا يحصى عددهم بقولهم : ان العبد 


یخلق ویرید(؛)و الرب یخلق‌ویرید (؛) وقد شبههم النبسی صلى الله 


عليه ا بالمجوس بقوله:[ القدرية مجوس هذه الأمة ](ه) 





(۱) القصص 

(۲) فی الأصل " فإن الأعراض الذى لا يكون ثم يكون ويفتقر إلى محدث يحدثه . 

(۲) فاطر : ۳ . (4-4) فی الاصل " يوريد " 

(©) ورد هذا الحديث فى : سنن آبی داود ۲۲۲/۶ ط . دار (حیاء التراث العربی- لبنان 
حدبث رقم (۹۹۱؛ ۰ 40۹۲) (کتاب السنةء باب:فى القدر) عن ابن حمر بلفظ " القدرية- 


۷۱۳۸ 


فإن قيل : أنتم القدريّة لأنكم تقولون الرب عز وجل یقدر على خلق 
المعاصيى. يقال لَهْم هذا لا يصح لأن من وصَف/غَيرَه بالحيّاكة و-ب 
لايتصير' حائکاً بل الحانك من فعل الحياكة. فقولنا ان ال یقسدر 
لا نسمّی بالقدريّة بل القدريّة الذین یصفون أنفسهّم بالقدرة» وقد 
شبّهَهُم النبئُصلى الله عليه وسلم بالمجوس و لان المجوس یقولسون 
لین النار والنور() ٠‏ والقدريّة يقولون بخالقين لأن العبد عندهم 

ِخلق والرب یخلق فلهذا شبههم بالمجوس . 

وقد خکی آن بعش ا« اهل التوحید تناظر مع قدری وکا بقرب 
شجرة فاخذٌ القدری ورقةٌ من الشجرة وقال آنا فلت هذا وخ . 

فقال 4 المود: إن كان الأمر کمّا ذکرت فرده کما کان فان من 
قدر علی شیء قذر علی ضده » فانقطع فی یده . وقد ذكرتا أن 
الکلام معهم فى هذا يطول ولم يكن غرضی بما ذکرت الرد علی 
المخالف لاعتر افی بالتقصیر بل كان غرضى أن أشير إلى مذهعب 
أهل الحق لأبيّنَ ما هم عليه من التوحيد واثباع الستة وأرجو أن 
يكون قد حصل المقصود إن شاء الله تعالى. 
-مجوس هذه الأمةء إن مرضوا فلا تعودوهم وإن ماتوا فلا تشهدوهم " دار إحياء التراث 
العربی- لبنان؛ مسند أحمد (4۰۷-4۰1/۵) ؛ الاجری (ص۱۹۰) فی الشريعة . قال ابن 
عراق فی تنزیه الشريعة ۳۱۲/۱حدیث رقم ۱۸: قال الحافظ العلائی: " إسناده على شرط 
الصحيحين لكنه منقطع ولخراج ابن الجوزى الحدیث فی الموضوعات لیس بجيد » وكذلك 


إخراجه له فى الواهيات » لأنه ليس كذلك بل ينتهى بمجموع طرقه إلى درجة الحسن 
الجید المحتج به . وقال الالبانی فی ظلال الجنة ۱۶۵/۱ حدیث رقم ۳۲۹ : اسناده 





ضعیف ۰ «ویشهد له حدیث " ان مجوس هذه الامة المكذبون بأقدار الله تعالى ٠٠‏ ٠الحديث‏ 
"وهو حديث حسن » رجاله ثقات . ط بیروت ۰ ا(م. 


۲- [ صفه السمع والبصر ] 
ثم يعتقدون/ أن الله عز وجل یسمع بسمع قدیم آزلی» ویبصر ببصر 
۰ قدیم آزلی أبدا كان موصوفا بهما وأبدا یکون »لأن عدمهما(۱) یوجب 
اتیات ضدیهما وهما الصمم والعمی وذلك آفة » قال الله عز وجللى: 
ونا له میم بصن بر۲(4)»وقال عز وجل: :اسم وار )۰ 
- [ صفة الكلام ] 
ثم يعتقدون أن الله عز وجل متكلم بكلام قديم أزلى أبدى غير 
مخلوق(؛) و لامحدث ولامفتر ولامبتدع ولامخترع بل أبداكان متكلما 
به وأبدا يكون » لاستحالة ضد الكلام من الخرس والسكوت عليه قال الله 


(۱) فی الاصل : عدهما . (۲) فى الأصل والله سمیع بصیر 4.سورة الحج: ۰۱۱ 
(۳) ( قال لا تخافا إننى معکما آسمع واری 4 سورة طه : 45 . 

)٤(‏ قضية القرآن هل هو مخلوق أو غير مخلوق ؟ نحن نعتبرها من المشکلات الزائفة 
فى فكرنا الإسلامى ء ولقد اكتوى المسلمون بنار.الخلاف حولها دون طائل » ولو اقتصو 
علماء الكلام فى قضية الصفات الإلهية على ما ورد فى القرآن الكريم نصا وإثباتا لكانوا 
بذلك أقوم قيلا مما هم عليه الآن ولكان موقفهم معبرا عن روح الكتاب والسنة»ومعلوم 
آن الكتاب والسنة لم یصرح فیهما بخلق القرآن او عدم خلقه » ولا بقدمسه آو حدوشد » 
ولنما آثبت القرآن الکریم آن اه تعالی متکلم وأنه کلم موسی تکلی‌ما ؛ فلو اقتصر 
المسلمون قی هذه القضية علی التسلیم المطلق بأنه تعالی یتکلم بما شاء کیف شاء ومتی 
شاء كما هو شأن موقف سلف الامة لکان ذلك موقفا اسلم » والسلف رضي الله تعالی 
عنهم یثبتون ش تعالی جمیع الصفات التی وصف نفسه به فی کتابه الکریم آو وصفه بها 
رسوله الکریم دون تأویل لها ولا تعطیل ودون تشبیه لها بصضفات المخلوقین » اعتقادا منهم 
بأئه تعالی لیس کمثله شیم فی ذاته ولا صفاته ولا آفعاله ولقد جسد الامام مالك - |مام دار 
الهجرة: - موقف السلف فی مقولته المشهورة حین سئل عن الاسستواء فقال لسائله : 
الاستواء معلوم والکیف مجهول والایمان به واجب؛ والسوال عنه بدعة . وصارت هذه = 


۱۳۰ 


سر 


عليه قال الله عز وجل: و کہ الله موس تکلیما () ۰ وفقال : 
۳۳ صر ا کے سر ات 
إن آصطفی تک عل آلتاس پرستانتی یکی ( (۰)۲ وقال عز 


ری ع هده 


وجل ٠:‏ جر سم :کالم آلّ. 4 (0) فأثبت لنفسه الكلام ب هذه 


الآيات » فإذا ثيت هس » فكلامه قديمٌ آزلی»والدلیل قولهدعز 
5-00 َاتَخَلَقََالْإْسَدنٌ)(؛) فلو كان مخلوقا لقسال: 
الرحمنٌ خلق القرآنء وخلق الانسان» فلمّا لم يقل ذلك ؛ فدل على أن 
الإنسان مخلوق › والقرآن ليس بمخلوق /ويدل عليه قوله عز 
وجل:( ]نلق اكه 0(6). 


- القاعدة أصلاً من أصول مذهبهم تنطبق على جميع الصفات الإلهية ومن بينها صفة 
الكلام » فالإيمان بها واجب والسؤال عن كيفها بدعة » هذا الأصل من الأمور المهمة التى 
يجب اعتقادها فى جميع الصفات الإلهية والتفريعات التى يذهب إليها المتكلمون فى هذه 
المسألة ليس لها أصل لا فى كتاب الله ولا سنة رسوله صلى الله عليه وسلم » وريما كان 
ضررها أكثر من نفعها » قلم يرد على ذهن مسلم صحيح الفطرة أن كلام الله هل هو 
مخلوق فى غيره أو فى ذاته» أو هل هو قديم أو مُحدثء وهل لفظه بالقسرآن قديم 
أو حادث» وجميع هذه التفريعات مبتدعة لا أصل لها أبدا » ولذلك نما ستل الامام آحمد 
رضی اش عنه» كيف ينزل ربنا كل ليلة إلى سماء الدنيا ؟ قال لسائله : أثبته ولا کیف هو 
فوق حتی أثبت لك کیف ینزل ۰ فكذلك كلامه سبحانه وتعالى منه بدأ بلا كيفية قولا » 
وأنزله على رسوله وحياً » وصدقه المؤمنون على ذلك حقاءوأيقنوا أنه كلام الله بالحقيقة 
لیس ککلام البشر . ولا آرید هنا آن آذکر کلام الفرق المخالفة لمذهب السلف» ومن أراد 
مزیداً من التفصیلات فلیراجعها قی کتب علم الکلام . 

راجع شرح العقيدة الطحاوية بتحقیوة بتحقیق الشیخ حمد شاکر ص۱۲۰-۸۹ ط زکریا علسی : 
یوسف؛ منهاج السنة النبوية لابن تيمية ۰۵/۲ ۱ وبعدها حیث حکی جميع الأقوال وفندها 
درء تعارض العقل والنقل ۲۲۰/۱ . 


(۱) النساء : ۱۹۶ . (۲) الاعراف : ۱۶۶ . 
(۳) ( وان أحد من المشركين استجارك فأجره حتى يسمع كلام الله 4 التوبة : 5 
)٤(‏ الرحمن : ۳-١‏ . (5) الأعراف : 4ه 


۱۳۱ 


۰ب 


هت 


۱ ۶ ۳ و 


یھ ی 


لحأ 


بالواو» [ و ] () الأمر کلام الله » فلو كان مخلوقاً لقال الإله:الخّق 
وال » ويكون تكراراً من الكلام » فلمّا فصل بينهما بالواو » دل 
على أن ا أزلى قال الله عز وجل : 
( میتی رد مهنول لدف کون 4 (.غلو کسان 
قوله کن مخلوقا» لا فت تقو شک ال ویو 
ذلك الی التسلسل» وعدم التناهی» ويؤدى ذلك إلى عدم المخلوقات » 
ولگ الرّب عز وجل لا يخلق الخَلق بالخلق وإنما خآقه بصفته 
القديمة » وهى قوله " كن " فدل على ما قلناه . 

فإن قيل "كن "كاف ونون > ودليل الحدوث فيهما بَيّنْ » لكونهما 
أخرفاً فإن الأحرف لا تخرج إلا من مخارج » فالمِيمُ مَخرجُها من 
الشفتين» وانطباق عضو على عضوءوالحاء مَخِرِجُها من الحلق: وكذلك 
سائر الحروف » فإذا كانت الحروف لا تخرج إلا من مخارج › 
والرّب عز وجل منزه عن ذلك » لأنه ليس ذا آلفاظ ومخار ج / 
يتقدم بعضها على بعض » فا فی حال ما بتکم بالک اف النسون 
مَعْدُومة وفى حال ما يوجد النون ويتكلم بها الکاف مُعدومة » وما 


7 هذه صفته لا يكون إلا مخلوقاً » ولأن هذه الكاف والنون نشاهدهما 


فى مصاحفنا أجساما مخلوقة » فتارة تكون بالحبر» وتارة تكون 
باللازورد(۳)» وتارة تنقش بالحص والاجر على المساجد وغيرهاء 


(۱) لیست بالاصل وآضیفت لحاجة السیاق الیها . 

4۰ : فى الأصل ( إنما أمرنا لشئ إذا أردناه أن نقول له كن فيكون 4 النحل‎ )١( 

() اللازورد لفظة فارسية تدل على نوع من الأحجار الكريمة تتميز بلونها الأزرق ٠‏ 
راجع عنها كتاب " الذخائر فى أحوال الجواهر " للأنصارى ص۲٩‏ - ط ۸٤۱۹م‏ . 
۱۳۲ 





فاذا قلنا بقدمها ونحن لا نشاهد الا هذه الاجسام » والالوان المخلوقف 
فقد قلنا بقدم العالم» و لاأن القدیم لایحل فى المحدث » ولأن القول بهذا 
يؤدى إلى القول بما يعتقدونه(١)النصارى‏ لأنهم يقولون إن كلمة الله 
القديمة حلت فى عیسی» فصار عيسى قديما أزلياء بل يكون هذا القائل 
أعظم قو لا من النصارىء لأنهم لم يقولوا بقدم عيسىء والقائل بأن الكاف 
و النون قدیمة یقول بقدم آکثر المخلوقات .ولذاثبت آن هذه(۲) الکاف 
والنون وجمیع الحروف مخلوقة بمشاهدتنا لها فی دار الدنیا لأنها لسو 
كانت قديمة لما فارقت الموصوف / لاأن الصفة لا تفارق الموصوف ‏ 
لأنها إذا فارفته یکون موصوفا بضدها بطل(۳) ما ادعیثموه من القدم. 
يقال لهم: انما یصح لکم التعلیق بهذا مع المشبهة الحلولية (؛) 
القائلين بقدم هذه الأحرف والأصوات ٠‏ لأنهم يوافقونكم فى المعنى 
ويقولون إن كلام الله أحرف وأصوات ثم يوافقونا فى التسمية ٠»‏ 
ويقولون بقدم القرآن . والمعول على الاعتقاد بالقلب لا على التسمية 
باللسان » ويحملهم على ذلك الجهل بالفرق بين القديم والمحدث. . ثم 
يقولون : جهلهم بالسبب [ حملهم ] (ه) على الخطأ . وقال بعسض 
الأدباء : أهتك الناس من إذا لزمه الحق )١(‏ ثقل عليه » وإذا سنح له 
الباطل أسرع إليه . 
(۱) أجراها المؤلف على لغة " يتعاقبون فيكم ملائكة بالليل وملائكة بالنهار... " الحديث . 
(۲) فی الاصل ( هذا ) . (۲) جواب ( ولذا ثبت آن هذه ) . 
(۶) یطلق هذا المصطلح عادة علی القائلین بالحلول والاتحاد من الصوفية الغلاة . ولکن 
المصنف پرید به هنا حلولية الصفات ولیس حلولية الصوفية . 
)٥(‏ ليست بالأصل . (1) فى الأصل"أهتك الناس ميترا "وشطب الناسخ بیتر | ". 


۱۳۳ 


۱ 


أ 


ب 


والأولى بمن تكلّم معهخ من أهل الحق. فى ذلك أن لا يطالبهم 
فى الابتداء إلا بالفرق بين القديم والمحدث » فمن كان جاهلاً بذلك 
فالسکوت عنه آولی من کلامه » ویومَر بمعرفة ذلك فإن أصل هذه 
المسألة مبنيء على ذلك » وأمَّا نحن فلا نوافقهم بأن كلام الله أحرف 
وأصوات » لأنّ الأحرف والأصوات تعتنا وصفتنا ومنسوبة / إلينا 
نقرأ بها كلام الله تعالى » ونفهمه بها » والكاف والنون وجميع 
الحروف »ء القراءة والمقروء والمفهوم بها كلام الله تعالى أفهمنا بها 
كلام الله القدیم الازلی » کما آفهم موسسی بالعبرائية » وعیسی 
بالسريانية » وداود باليونانية » ولا يقال إن كلام الله عز وجل لغات 
مختلفةٌ » لأنّ اللغات صفات المخلوقين بل المفهوم من هذه اللغفات 
كلام الله القديمٌ الزلی » كما أن العرب يسمونه الله » وغيرهم من 
العجم والترك خد اى وابودو شكرى )١(‏ ولا يقال إن هذا الاختلاف 
عائد إلى الرب » لأنّه واحدٌ لا خلف فیه » فكذلك كلامه أيضاً » بل 
الاختلاف عائد إلى أفهامنا ولغاتنا . فمن قال بقسدم هذه اللغات 
قلجهله وحُمقه ؛ لأن المتكلم فى حال ما تكلّم بالعربية العبرانية 
معدومةٌ» وكذلك السريانية واليونانية وما يُوجَد ويعدم لا يكون قديما. 

فإن قيل: إذا قلتم إن كلام الله ليس بصنوت ولا حرف ولا تدرك 
أسماعنا إلا ما هذه صفته فمن ینفی کیف یسم وکیف يش مع/ () 
(١)هذه‏ الكلمات من اللغة الفارسية ومعناها ( لله شكرى الجزيل )۔ 
(۲) يقصد المؤلف الفرق بين كيف يسمع الإنسان كلام الله القديم وكيف يسمع كلام 

الإنسان المخلوق . 


۱۳۶ 


يقال لهم : سماعنا لكلامه كعلمنا به . فكما أننا [ لا] )١(‏ نعلم 
موجوداً إلا جسماً أو جوهراً أو عرضاً ثمَّ إن الله عز وجل معلوم 
لنا بخلاف ذلك » فكذلك أيضاً سماعنا لكلامه خلاف سماعنا لكلام 
المخلوقین فنقیس سماعنا لکلامه علی العلم به مع القدريتة. وأما 
المُشبّهة فنقيس معهم سماعنا لكلامه على رؤيها() له ء لأنهم 
يوافقونا فى الرؤية بخلاف القدريّة : فيْقال لهم : كما أن الله عز 
وجل يُرَى لنا غداً ولیس يُرى جسم لا محدود خلاف جميع 
المرئیات التی نشاهدها الیوم فخأّق الب عز وجل لنا بصراٌ نبصر 
به » فكذلك خلق لنا سمعا نسمع به کلامه علی ما هو علیه بخلاف 
المسموعات التی ندرکها الیوم » والدلیل علی ما نذکره آن اسراب 


(۳) ما بين المعقوفتين ليس بالأصل وأضفناه لحاجة السیاق الیه . 
(4) حكى أبو الحسن الأشعرى إجماع سلف الأمة على أن المومنين يرون ربّهم يوم 
القيامة على ما أخبر به تعالى فى قولها وجوه يومئذ ناضرة إلى ريها ناظرة» القيامة: 
۲ وقد بَيّن الرسول صلّی الله عليه وسلم معنى ذلك بقوله [ إنكم ترون ربّكم عياناً كمنا 
ترون القمر ليلة البدر لا تضامون فى رؤيته ] بين أن رؤيته بأعين الوجوه » ولم يرد 
النبى صلَّى الله عليه وسام أن الله عز وجل مثل القمر من قبل أن التبى صلى الله عليه 
وسلم شبه الرؤية بالرؤية ولم يشبه الله تعالى بالقمر وليس يجب إذا رأيتاه تعالى أن يكون 
شبيهاً لشئ نراه كما نراه . فالأشعرى يثبت صفة الرؤية هنا بدون تأويل لها ولا صرف 
الآيات عن ظاهرها ء وأحاديث الروية كثيرة رواها كل من البخارى ١77/1‏ (كتاب 
التوحید ء باب ما يذكر فى الذات والنعوت) وفيه :أنتم سترون ربكم كما ترون هذا القمر 
لا تضامون فى رؤيته؛ وانظر مسلم ۱5/۱ (کتاب الایمان ۰ باب معرفة طريق الرؤية)؛ 
آبو داود ۲۳۳/۶ ( کتاب الستةء باب الرؤية ) ؛ ابن ماجة المقدمة 17-55/١‏ ؛ الترمذى 
۱۹-۱ ( آبواب صفات الجنة وقال الترمذى : هذا حديث حسن صحیح ؛ وانظطر 
أصول أهل السنة والجماعة للأشعرى ص ۷۳-۷۲ - بتحقیقنا ط دار اللواء بالریاض . 


۷۱۳6۵ 


۳ 


۳ --ب 


عز وجل يخلق لنا سمعا نسمع به کلامه وبصرا نبصره به بخلاف 
ما نبصره اليوم ونسمعه » أن النبى صلى الله عليه وسلم كان ينزل 
عليه جبريل عليه السلام » والصحابة جلوس فيراه النبى صلى الله 
علیه وسلم ویسمع / منه» والصحابة لا پیصرونه ولا یسعون منه » 
وبصره وبصررهم فی الصورة سواء » وكذلك ملك الموت أيضا › 
فان المیت یشاهده عند قبضه لروحه » وأهله حضور لا بشاهدونه » 
وكذلك الجن يرونا ولا نراهم فدل على أن العلة فى ذلك ء أن الله 
عز وجل يخلق للبصير بصرا يدرك به ما لم يدركه غيره » فكذلك 
يخلق له سمعا يسمع به كلامه » وفهما يفهمه به كما أفهم سليمان 
منطق الطير وخصه بذلك » وسمعنا وسمعه فى الصورة سواء . 
فإن قيل: أنتم تثبتون شيئين مختلفين قراءة ومقروءا أحدهما قديم 
والآخر محدث » ونحن لا نعقل إلا شيئا واحدا » وفى هذا شبهة 
القدرية والمشبهة » فالقدرية يقولون : نحن لا نعقل إلا هذه الفراءة 
وهی محدثة » والمشبهة یقولون نحن لا نعقل الا هذه القراءة وهى 
محدثة القرآن ثم يثبتون قدمها ؟ يقال لهم : لایمنم آن یکون الانسان 
فى حال السماع فیسمع الشیئین المختلفین شیئا واحدا » ثم ب‌الدلیل 
يفرق بینهما + کالناظر الی / السواد والأسود » فانه فی حال 
المشاهدة لا یشاهد الا شیثا واحدا » ثم بالدلیل بفرق بینهما فیعلم آن 
السواد عرض لا یقوم بنفسه » والاسود الموصوف بذلك السواد 
جسم بخلافه » فكذلك فى ملتنا أيضا . ونحن قد ثبت عندنا أن کلام 
الله تعالى قديم أزلى بالأدلة التى قد ذكرنا بعضها » والقديم أبدا ما 


۱۳۹ 


كان موجوداً ویکون أبدا موجودا » ولا یوصف تارة بالوجود وتارة 
بالرداة (۱) »و لایضاف للی المخلوقین »ثم وجدنا القراءة بخلاف ذلك 
ففرقنا بينهماء وکما آن الذکر غیر(۲)(لمذکور ؛والعطم سیر 
المعلوم)()» فان أحدنا لذا کر الله عز وجل ٠»‏ لا يقال إن ذكره قديم 
لقدم المذکور »و لا علمه قدیم لقدم المعلوم » بل هما شیثان مختلفان » 
فالذكر مخلوق لأنه صفة المخلوق لم توجد قبله . (۲) (وعلمنا آیضاً 
بالله ع وجل كذلك) (۲) » فان الصفة لا تتقدم علی الموصوف ء 
فكذلك أيضاً قراءتنا وكتابتنا مخلوقةٌ » لأنهما صفتان لم تتقدم علينا ؛ 
فمن زعم من المُشبّهة الحلولية أن الكتابة قديمة / موجودة قبل 
الكاتب » والقراءة قديمةٌ موجودة قبل القارىء ٠‏ يُقال له : فعلى ماذا 


يستحق القارىء العقوبة إن كان جُنباًء وينال الثواب إن كان طاهراً . 


وهو ما لم يأت بشىء ؟ فدل على أن الذى يأتى به ويستحق عليه ما 


ذكرناه هو القراءة المأمور بها عند الطهارة. قال ( 





)0 الرداة من الردى بمعنى الهلاك ويقال: ردئ إذا هلك. ويقال رجل رد: هالكٌ راجع 
ترتیب القاموس ۳۰۱/۲مادة(ردا)؛ لسان العرب4 ٩۳۱۳/۱‏ مجمل اللغة ۲ 

(1-7) فى الأصل : كما أن الذكر عن المذكور والعلم عن المعلوم . 

(۲-۳) فی الاصل " وعلم أيضاً بالله عز وجل لذلك " وهو خطأ ولعله من 


الناسخ . 


۱۳۷ 


تعالی:( فاقرءوأمائسَ نان )١(4‏ والمنهى عنه عند 
النجاسة لما روى ابن عمر رضى الله عنهما أن النبى صلى الله 
عليه وسلم قال (لا يقرأ الجنب ولا الحائض شینا من القرآن ) (۲) 
والقدیم لا یکون تارة طاعة » وتارة معصية ؛ لأن الطاعة و المعصية 
هی ما يكون للمخلوق علی فعلها قدرة » والصقة القدیمة الذاتی 1 
لا توصف بأنها مقدورة ‏ عز وجل» فأولی وأحرى أن لا تكون 
مقدورة للمخلوق » وقد آخبر الرب عز وجل آن ما بين السماء 
والأرض مخلوق » فقال عز وجل :2 لق ألسَموتوالارسوما 
بتهماً )و هذه الكتابة نشاهدها بين السماء والأرض» فمن قال 
ء سب بقدمها / کذب الرب عز وجل فى خبره » ولأن الرب عز وجل 
آخبر آن کلامه لاینفد ولا بفنی» فقال عز وجل :ورانا فی اض 
من سجر ةاقلم والس یمهم دومع خر ادت 
كلمن ث آله © () فأخبر آن کلامه لا یفنی ؛ ولا ینفد » ولا يكون 
له أول ولا آخر ء ثم نجد هذه القراءة تفنى وتنفد » ولها 





(۱) سورة المزمل : ۲۰ 

(۲) ورد هذا الحدیث قی : ستن الترمذی ۸۱/۱ عن ابن عمر ( آبواب الطهارة » باب ما 
جاء فی الجتب والحاتض آنهما لا بقرآن القرآن ) وقال الترمذی : لا نعلمه یروی عن ابن 
عمر الا من هذا الوجه ؛ ستن ابن ماجة ۱۹۲/۱ رقم ۰۹7 ( کتاب الطهارة وسننها » 
باب ما جاء فى قراءة القرآن على غير طهارة ) . 

والحديث دار حوله كلام كثير من ناحية الحكم عليه» انظر: نصب الراية للزيلعى١/ ١52‏ 
ط . الطبعة الثانية 9177١م؛‏ ضعيف سنن الترمذى للألبانى ص7١ط‏ .المكتب الإسلامى- 
بيروت؛ ضعيف سنن أبن ماجة للألباني ص1٦٤‏ ط. المكتب الإسلامى- بيروت 388١م‏ 
(۲) الفرقان : ۰٩‏ . (۶) لقمان : ۲۷ . 


۷۱۳۸ 


أول وآخر » والكتابة فى المصاحف كذلك أيضا . 

ولقد حُكى أن عثمان بن عفان رضى الله عنه أحرق جميع 
المصاحف المخالفة لمصحفه » أترى أنه أحرق القرآن ؟! . 

ومن الدليل على أن كلام الله قديم أزلى ما يُروى عن على 
بن أبى طالب كرم الله وجهه » .حين أنكر عليه الخوارج )0( 
التحكيم () فقال : والله ما حَكَمْتَ مخلو قا وإتما 


(۱) الخوارج .. من أوائل الفِرق الإسلامية ظهوراً » وأطلق عليهم هذا اللقب 
لخروجهم علی الامام على رضى الله تعالى عنه فى واقعة التحكيم المشهورة » وکفروا 
علياً ومعاويةء والبعض يميل إلى تسميتهم حزباً سياسيا مع الشيعة لارتباط ظهورهم 
بقضية الإمامة والخلاف بين على ومعاوية ٠‏ ومن آظهر آقوالهم الحکم بکفنر مرتکب 
الكبيرة » وأنه ملد فى النار لا تنفعه الشفاعة » وأن الأئمة من قريش ء والقول بوجوب 
الخروج علی أنمة الجور وهم فرق کثيرة متعددة المذاهب فمنهم الحروريةء والفراة» 
والناجية ‏ والبغاة » انظر عنهم : الفصل فى الملل والنحل لابن حزم 1١17/5‏ ؛ 
مقالات الاسلامیین لللشعری ۸۱/۱ ١١١‏ ؛ الملل والنحل للشهرستانی ۰-۱ ۷۲۵ 
الفرق بين الفِرّق للبغدادى 51-45 ؛ التبصر فی الدین للاسفرایینی 6۹:67 ؛ 
وانظر ما كتبه عنهم الإمام ابن حزم فسی بیان شنعهم ۱۹۲-۱۸۸/٤‏ 
من الفصل . 

ولقد جعل الإمام مسلم فى صحيحه باباً كاملا (41) فى ذكر الخوارج وصفاتهم ٠‏ 
أورد فيه الأحاديث )٠١١-٠٤١(‏ ١/١٤1-۷٤۷ء‏ وجعل لهم باباً آخر بعنوان 
" باب التحریض علی الخوارج " ص 45 ۷۹-۷ ذکر فیه الاحادیث ۱۵۷-۱۵۶ ثم ذکور 
باباً ثالثاً بعنوان : " باب الخوارج شر الخلق " ؛ وانظر آیضا : البخاری ۱۳۷/۶ . 
(۲) فی الاصل ( التحکم ) . 


۷۱۳۹ 


هامأ 


- القرآن )١(‏ قال الله تعالی: هن خنشر۱ یستایبتیما تآمثرا! 
من هلو مَعَكَنَا ين أَهْلِهَة4: وقال عز وجل: 
1k }‏ ی دنک ۱ (:) فإذا كان فى شقاق يقع بين 
الزوجین آمر بالتحکیم (۰) » وفی آرش(«) قيمته نصف درهم يقتله 
الحرم أمر بذلك / ففى شقاق يقع بين طائفتين من المسلمين التحکیم 
آولی وآصری وجمیع الصحابة یسعون قوله ولم ینکر علیه 
مُنكِر » وسكتوا عنه كسكوتهم عند حرق عثمان المصاحف 


: لقد سأل نفر من الخوارج الإمام عليًا رضى الله عنه فى واقعة التحكيم فقالوا له‎ )١( 
خبّرنا أتراه عدلاً تحكيم الرجال فى الدماء ؟ فقال على رضى الله عنه : انا لسنا حکمضا‎ 
الرجال اما حکمنا القرآن ؛ وهذا القرآن إنما هو خط مسطور بين دفتين لا ينطق إنما‎ 
يتكلم به الرجال . وفى رواية قال : والله ما حكمت مخلوقاً وإنما حكمت القرآن. وقال‎ 
. البيهقى: قال على" للخوارج فى أمر التحكيم : ما حكمت مخلوقاً » ما حكمت إلا القرآن‎ 
راجع الكامل لابن الأثير 74/7" ط دار صادر 174 ام ؛ العقد الفريد لابن عبد ربه‎ 
ط . دار لفکر ۱۹۹۵م ؛ البداية والنهاية لابن کثیر ۲۹۱/4 ؛ الأسماء والصفات‎ ۱ 
. ط 1۹۷۰م‎ .۲٤۳ للبيهقى ص‎ 
۵ : فی الاصل " فان " . (۲) النساء‎ )۲( 
" المائدة : ۹۵ . (5) فی الاصل " التحکم‎ )۶( 
الارش : اسم للواجب على ما دون النفس . وفى المُغرب : الأرش ديّةَ الجراحات‎ )"( 
. والجمع آروش و إراش بوزن فر اس سم موضع‎ 
انظر طلبة الطالب ص(۱۱) تلنسفی‌ط.۱۳۱۱ه ؛ والکلیسات ص(۳۰) ط. القاهرة‎ 
- للمطارذى‎ "5/١ 0ه والتعريفات ص (4) ط. الحلبسى 548١م ؛ والمُغرب‎ 
ط . سوریا ۱۹۷۹ وارجع إلى الصحاح للجوهرى 135/7 ط. الأميرية ؟11745هاء‎ 
والقاموس المحیط ۲۷۱/۲ ط. دار الفکر» وانظر كتاب " أنيس الفقهاء فى تعريفات الألفاظ‎ 
المتداولة بين الفقهاء للشيخ قاسم القونوی - تحقیق الدکتور آحمد بن عبد اسرزاق‎ 
. م١585 الكبيسى الطبعة الأولى  دار الوفاء  جدة‎ 

١ 


فیط عثمان حجّة لنا بأنَ الكتابة مخلوقة » وقول على كرم الله 
وجهه حجّة لنا بان المکتوب قدیم » والاقتداء بعلئّ وعثمان رضى 
الله عنهما أولى وأحرى من الاقتداء بالقدرية والمشبّهة . ٠‏ 

ومن الدليل على [ أن ] )١(‏ كلام الله تعالى قديم أزليٌ » أنه لو 
کان مخلوقاً لكان لا يخلو إمّا أن يكون قد خلقه فى ذاته » أو خلقه 
فى غيره » أو خلق خلق الكلام قائماً بذاته لا فى محل ؛ » بطل أن يقال 
خلقه فی ذاته » لأنّه تعالى ليس بمّحل للحوادث ويَطل أن يُقال خلقه 
فى غيره لأنه يكون كلام ذلك الغير » وكما لا يجوز أن يقال إنه 
يخلق عِلْمه وقدرته » فكذلك أيضاً لا ُخلق كلامه فى غيره » لأنه 
يكون كلام ذلك القير » ولا يجوز أن يُقال إِنَّه خلقه لا فى محل لأن 
الکلام صفته ؛ والصّفة لا تقوم إلا بموصوف وإذا بَطلت هذه / 
الأقسام الثلاثة دل على أنه قديم أزلئ . 

فإن قيل : المتكلم إنّما يتكلم ليُسمع غبره » آو یتکلم لیستانس » 
أو يتكلّم ليحفظ » وإذا كان المتكلم خالياً من هذه الثلاثة أقسام يكون 
كلامه هذياناً ولغوا . والرّب عد وجل لم يكن معه فى الأزل أحة 
ليسمع كلامه » ولا يجوز أن يُقال إنَه تكلم ليحفظ أو تكلم ليس تأنس؛ 
وإذا لت هذه الأقسام الثلاثة » دل على أنه ليس متكلماً فى 
الأزل . 


موس وب سس یت 


(۱) لیست بالاصل . 


هم ١‏ سر 
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يقال لهم : مقصودکم وغرضکم آن تثبتوا لصفانه الذاتية عة 
وغرضاً » وإذا كانت أفعاله لا لعلّة ولا غرض ‏ لاله لو قعل فضلا 
ِعلّةِ كانت تلك ال لا تخلو » إِمّا أن تكون قديمة أو مُحدَئة » فإن 
كانت محدثة افتقرت إلى عِلة قبلها » وكذلك ما قبلها » ويؤدى ذلك 
إلى التسلسل وعدم التناهى » ويؤدى ذلك إلى عدم المعلول » وهذا 
مُحَال أيضاً ؛ فدل على أن الله عن وجل يفعل ما يفعله لا لعلة 
وغرضء بل يفعل ما شاء بما شاء لا لعلة . وإذا * ثبت أن / صفات 
فعله لا لعلّة وغرض » فصفات ذاته أولى وأحرى أن لا تكون لعلة 
وغرض ويَطل ما قالوه . 

فان قیل قد قال اش تعالی:( إتاجعلته ف تاعرَيًا ‏ € () 
لجل بمعنى الخلق » فال لهم الل هاهنا يمعنى التمية وليل 
عليه قوله ع وجل 7 رمک لته دسم 
)ا () ومعلوم على أنه لم يخلقوا الملائكة فدل على أن المسراد 
بالجَعل ها هنا التسمية » وكذلك قوله عر وجل : ( اذ جسَلوا 
أََرءان عضين 6 (۲) لم یرد به الخأق قدل علی ما قلناه . 0 

۱ وکات اشر .4 ( 
} وکا نام راه قد رامد ودا €۱ فد عل أن أ بر ی 


و > و هدا دلیل الحدت . 





(۱) الزخرف : ۲ . (۲) الزخرف : ۱٩‏ . 
(۲) الحجر : ٩۱‏ . (۶) الاحزاب : ۳۷ . 
(۰) الأحزاب : ۳۸ . 


۱:۲ 


يُقال لهم : الأمر على ضربين » فتارة يقتضى الكلام وهو قوله: 
} ماقرا َء ادا اردکه انقو لک کون 64 (۰)۱ وقوله 
عز وجل :وُإِبِهالْأَصَ رمن قبل[ وَمِؤْيَمَةُ ] © () أى من قبل كل 
شىء ومن بعد كل شىء » وهذا دليل واضح على قدمه » وتارة 
يقتضى الفِعل وهو قوله :( ولذآآردتاآن / ُلك قري أمريا مترفبهًا ١١-ب‏ 
فَفسفواً فا ٠٠‏ فهذا الأمر يقتضى الفعل » جاء فى التفسير 
أن الأمر ها هنا بمعنى كثرنا لأن الرب عن وجل لایأمر بالفحشاء » 
وإذا كان الأمر كذلك بطل ما قالوه » ويكون شرل ولوك 
آمراومفنولا...) « رَد امَقَدُونَا 4 فِعله 

فان قیل:ادایل على خلق اقرآن أنه مُجز الى صلى اله عليه 
وسلم وتحدى الأمّة 2 به. فالتحدّى إنما يكون بما للمتحدى عليه قدرة 
كإلقاء العصا (؛) » وإبراء الأكمه والأبرص (ه) » والقديم لا يكون 
للمخلوق عليه قدرة ولايكون له فى التحدّى به حٌجَّة ؛ فدل علی ما قلناه. 

يقال لهم : التحدى إنما كان بالقراءة لا بالمقروء وقد بينًا الفرق 
بینهما . فان قیل : فقد قال الله تعالى :( مایّیهمن زکرین 
یمد ) () . 


سس م 


(۱) فى الأصل ‏ انما آمرنا لشیء ... » سورة النحل : 
(۲) [ ومن بعد ] لیست بالاصل - سورة الروم : > 
(۳) الاسراء : ٩‏ 

(4) إشارة إلى معجزة موسى عليه السلام. 

(©) إشارة إلى معجزة عيسى عليه السلام. 

(1) الانبیاء : ۲ 


ال لهم الذكر قد يكون بمعنى القرآن فقال عز وجل :0 إن 
۰ حدم کرو له لظو 6 )١(‏ » ويكون الذكر بمعنى 
بو الرسول قال الله عز وجل:( اودش  /‏ مماشول ادك 
َلَعَمَينَ) (0. قال الله عز وجل (ؤَمُرا م 0 فالذكر 
المحدث ها هنا النبى صلى الله عليه وسلم » والدليل عليه آخر الآية 
قوله عز وجل :ملعك َسکم» (4)» ومعلوم أن الكلام ليس 
٠‏ ببشر ويحتمل أن يقال إن المراد بالذكر المحدث هذه القراءة لا المقروء. 
فان قال قائل من المشبّهة : إذا قلتم ان الکتابة مخلوقة یودی 
ذلك إلى أن المصحف ليس له حرمة . 
يقال لهم إن الحرمة لا تثبت إلا بما هو قديم ثم لم يكن 
للمسجد (ه) حرمة بحيث يمنع الجنب من اللبث فيه والمرور على 
مذهب بعض الفقهاء فکما آن المسجد (۰) بجنیع آجزائه مخلوق وله 
حرمة لاجل المعهود فيه فكذلك إنما المصحف بجميع أجزائه 
مخلوق وله حرمة لأجل المكتوب فيه . 
فإن قيل : إذا قلتم إن هذه الأحرف محدثة وليست القرآن » 
فالقرءآن آين هو ؟ . 
يقال لهم : فإذا قلتم إن هذه الأحرف هى القرآن» فالقديم أين هو ؟. 


سس 


(۱) الحجر (۲) القلم : 2۲-۵۱ . 
هد( ۰) وبداية الاية (۱۱) من سورة الطلاق .. وقد دمجهما المولف . 
(؛) الانبیاء : ۳ 

(۰) (۵-ه) فی الاصل " الجسد " وبه لا یستقیم المعنی ولعله خطاً من الناسخ . 


اپ ها 


فإن قيل فقد قال الله عز وجل : الم » طه ؛ / طسم » فدل على ۱۷-ب 
أن القرآن هو هذه الأحرف . 

ويُقال لهم : لا فرق بين هذه الآيات وغيرها فإن الألف التى 
فى الحمد والطاء التى فى طه كالطاء التى فى الطاغوت فجميع 
حرف التی فی السور سواء » فما ثبت لبعضها من القدم 
أو الحدث ثبت لكلها . 

م يقال لو هذه الأحرف قديمة لأجل تخصيص ها ببالذكر 
لكان الشمس والقمر والنجوم قديمة لتخصيصها بالذكر ( ) ( قال الله 
تعالى :2( ولو 4 (0 » وقال عز وجل :7 والمی 
واه رالتمراداکلها 6 " *) ؛ فكما لا يقال إن هذه الأشياء 
قديمة لتخصيصتها بالذكر ) )١(‏ فكذلك الأحرف أيضا . 

ثم يقال لهم : هذه الأحرف التى تثبتون قدمها فى القرآن هل 
هى أحرف أب ت ث أم لا ؟ فإن قيل غيرها فهذا دفع للضرورة 
وإن قيل هى يقال لهم فهل هى التى يكتب بها شعر المتنبى وحسان 
و النقال (؛) آم لا ۴ 

فان قیل غیرها تکتب ما ذکرتموه فهذا محال ودفع لما نعلمه 
ضرورة » وإن قيل إن الأحرف التى يكتب بها القرآن هى التى 
يكتب بها ما ذكرناه . فيجب فيجب القول بقدمها وأن يكون لها حرمة 
كحرمة المصحف وهذا خلاف الإجماع » ولو أن هذه الأحرف 





(۱-۱) ما بین القوسین مکتوب بالهامش. (۲) اللجم : ۰.۱ (۳) الشمس : ۱- 
(4) توجد کلمة ( الثقال ) هکذا بالاصل » ولعله اسم شاعر مغمور . 
۱۵ 


بر قدیمةٌ وهی القرآن لکان المصلی ذا.آتی / بها فى الصلاة وقال فى 


مزحب 


الصلاة أ ب ت ث ج ح خ د ذ لا تبطل صلاته فإن الإتيان بالقرآن 
فى الصلاة فى موضعه لا يبطلها » ولكانت تجزئه عن قراءة 
غيرها » ولكان لها حرمة بحيث لا يجوز للجنب الإتيان بها » فلا 
لم يصح ذلك دل على أنها مخلوقة » وإذا ترتب بعضها على بض 
وتألّف بعضها مع بعض.فهمَ منها المكتوب بها ؛ ٠‏ فان كان القرآن 
صار لها حرمة » وإن كان غير القرآن لم يكن لها حرمة » فالذى 
يتجدد هو الحرمة لا القدم » فإنه لو جاز أن يصير المحدث 
قديماً لجاز أن يصير القديم محدثا وهذا محال . 

ومن الدليل على أن الكتابة غير المكتوب قوله تعالی :2 ای 
ال لزید وک تکنوبامندَهم نی)لتوریدو وآلانضی ی (۱) فالنبى 
علیه الصلاة و السلام مکتوب علی هذه الحقیقة‌فی التوراة والانجیل 
غير حال فى التوراة والإنجيل » بل هو مدفون فى المدينة أو رفع 
إلى السماء على اختلاف العلماء فى ذلك » فلو أن الكتابة هى 
المكتوب لكان لنبی / صلى الله عليه وسلم موجوداً فى التسوراة 
والإنجيل حَالاً فيهما » فدل على أن الذى فى التوراة والإنجيل هى 
الأحرف المفهوم بها النبى صلى الله عليه وسلم » فهى غيره وهو 
غيرها » لأن حقيقة الغير لا يجوز لأحدهما أن يفارق الآخر 
والكتابة مفارقة المکتوب منفصلة منه » ولو أن الكتاية هی المکتوب 


)۱( الأعراف : ۱۵۷ , 


۱:۹ 


لكان إذا كتب زيدٌ علی عمرو وثيقة بدیّن وشهد فیها الشهود بذلك ثم 
قبضها يكون قد أستوفى دينه فلمًا لم يصح ذلك دل على أن الكتابة 
يفهم بها المكتوب وليست هى المكتوب فالشهود مكتوبون فى الوثيقة 
على الحقيقة غير حالين فيها » وكذلك الدَيْن » ولو أن الكتابة هی 
المكتوب لكان إذا قرا القارىء فيي مز التب )١(‏ وأراد به 
القرآن » ثم قال يا يحيى خذ الكتاب وآراد به اعلام المسيح» أن 
یفرق بینهما عند السماع » وکذلك فی الكتابة أیضا فلما لم یکن ذلك 
دل على أن الكتابة مخلوقة لا تختلف والمفهوم بها یختلف ۰ ثم يقال 
لهم إذا قرأ القارىء هل يسمعٌ منه القرآن/كما يسمع من الرب عز 
وجل أم لا ؟ فإن قيل يسمع من الرب بخلاف ما يسمع من القارئ 
والأحرف والأصوات التى تثبت قدمها فى حقه ليست كهذه 
الأصوات المسموعة منا اليوم والأحرف المشاهدة لنا فقد رجعحوا 
إلى مذهب أهل الحق وصار الخلاف معهم فى أن التسمية موقوفة 
على الشرع ؛ فإن ورد الشرع بأن كلام الله تعالى صوت وحرف 
سميناه بذلك وإلا فلا . 

وإن قيل لیس بینهما فرق وذا ذاك » وذاك ذا فهذا هو التشبيه 
بعینه ويكون القرآن على قولهم حكاية ء لأن المحاكاة الممائلة 
والمشابهة ولاشبه لكلام الله ولام له كما أن الله عز وجل لا مثل 
له و لا شبه له » ولو أن الكتابة هى المكتوب لكان إذا كتب أحدنا فى 
كه ألف لام لام ها (۲) ما يكون الله عز وجل حالاً فى كفه 


(۱) مریم : ۱۲ . (؟) يشير بها إلى الأحرف التى يتكون منها لفظ الجلالة . 


۱:۷ 
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٩‏ -ب 


ولمّا لم يصع ذلك دل على أن الكتابة غير الله عز وجل » ولمّا جاز 
على الرب جاز على صفة ذاته » فكما أن الرب عز وجل مكتوب 
فى مصاحفنا » ومعبود فى مساجدنا ومعلوم فى قلوبنا ومذكور / 
بألسنتنا غير حال فى شىء مما ذكرناه فكذلك كلامه أيضاً مقروء 
بألسنتنا على الحقيقة قال الله عز وجل ( فافرمواً مايدسّر ین 
ما4 (۱ )١‏ ومتلو قى محاريبنا على الحقيقة » قال الله عز وجل : 
( وال ای یر من سوب زلف ۱ ) ومحفوظ فی صدورنا علی 
الحقيقة قال الله عز وجل:( بل‌هی ءایلت ینت ق‌صدورا زمر 
وتو یلم 6() ومسموع بآذننا علیاحقیقةقال اه عز وجسل:۳ بل 
۱ (4)غير حال فى شىء مما ذكرناه . 
وللمصحف حرمة عظيمة ورعاية وكيدة بحيث لا يجوز 
للمحدث الأصغر والأكبر مس ما فيه وحواشيه ولا كتابته ولا دفتاه 
ولا حمله[ و ۷ ](ه ) مسه ولا بعلاقة (5) احتراماً قال الله عز وجل: 
ليه م لا آلْمُطَهَرُونَ ) (1) والأدلة فى ذلك أبيين من عين 
الشمس لمن تذبر وعقل لا من اتبع هواه وجهل.فان كنت قد أكثرت 
(۱المزسل: ۲۰ (۲) الکیف: ۰۲۷ (۳) العنکبوت: 4٩‏ ۰ (۶) البروج: ۲۲-۲۱. 
)٥(‏ ما بين المعقوفتين [ ] ليس بالأصل وأضفناه لحاجة السياق إليه . 
(1) لعله يقصد بها تعليق المصحف فى حامل واستعمال هذا الحامل . 
(۷) سورة الواقعة - آية (۷۹) - . ذهب الأئمة الأربعة إلى القول بمنع مس المصحسف 
لمن لم يكن على وضوء » لکن أجازوا له قراءة القرآن 3 تعليماً وتعلما ؛ کما أجاز بعضهم 
للحائض أن تقرأ القرآن فى حالة الضرورة كالمعلمة فی الفصل الدراسى » والطالبة فى 
المدرسة » وهذا لا ينفى أصل الحكم فى ذاته . 


۱:۸ 


مما لا يُحتاج إليه فلا ملام لما قدمت من الاعتر اف والسلام . 
4 - [صفة الحياة.] 

ثم يعتقدون أن الله عز وجل حئ بحياة / آزلية قدیمة » لأن ۲۰ 
الصفات التى ذكرناها لا تقوم إلا بمن هو حى »قال الله عز 


ويه سے سے ر صم سه دم ءدب 


وجل:( الل 4 نم لاهو ای موم (۱) . 
و ۱- [ علاقة الصفات بالذات ] 


ثم يعتقدون أن صفات ذاته لا يجوز أن يقال هی هو » ولا هو 
هی » ولا هو غیرها » ولا هی غیره (۷) ؛ لانها لو کانت هی هو 


(۱) البقرة : ۲۵6 
(۲) یذ يشير المؤلف هنا إلى أصل من أصول الأشاعرة وهو قولهم : إن صفاته تعالى ليست 
عن ذاته ولیست غیره ؛ لان کونها عن السذات یقتضی آن تکون الصفة موصوفاً 
و الموصوف صفة وهم بذلك یردون علی المعتزلة الذين یقولون ن صفاته تعالی عن ذاته 
فهو سبحانه عندهم عالم بذاته سميع بذاته أو عالم بعلم وعلمه عن ذاته » وإذا لم تكن 
صفاته عن ذاته فهذا لا يعنى أن صفاته غير ذاته » لأن الغيرية تقتضى المفارقة ومعضی 
أن تكون صفاته غيره أنه يجوز أن تكون محدثة ومفارقة له وهذا عندهم محال » وقد 
أشار الأشعرى إلى هذا المعنى فى كتاب أصول أهل السنة والجماعة حيث قال".. ويجب 
ألا تكون صفاته عز وجل غيره لأن غير الشىء هو مفارقته له على وجه مسن الوجوه 
والبارى عز وجل لا تجب مفارقة صفاته له.. ولا يجب إذا لم تكن هذه الصفات غيره 
أن تكون نفسه لاستحالة كونه حياة أو علما أو قدرة. . الخ " . 

وهذا التصور لعلاقة الذات الإلهية بصفاتها قد دعا بعض المفكرين إلى التعجب قائلاً 
إذا لم تكن هى هو ولا هى. غيره فماذا تكون إذن ؟ ولا شك أن البحث فى هذه القضية من 
أساسها أمر مستحدث بعد عصر الصحابة والتابعین ؛ کما آنه یحمل فی مضمونه معضسی 
التصور البشری للعلاقة بین ذات الانسان وصفاته . 

وكان يكفهم فى ذلك الإيمان بأنه سميع كما أخبر بصير كما أخبر عالم قادر کما آخبر 


دون تساؤل حول هذه العلاقة هل صفاته عن ذاته أم هى الذات لأن هذه قضية - 
۱ ۱:۹ 


۽ “ب 


لكانت الصفة الواحدة موصوفة بجميع الصفات التى ذكرناها 
والصفة لا تقوم بالصفة () ۰ ولو كان هو هى لم يكن موصوفاً بها 
لأن الصفة معنئّ زائد على الموصوف ولو كانت غيره وهو غيرها 
لجاز لأحدهما أن يفارق الآخر لأن حقيقة الغيرين ما يجوز لأحدهما 
أن يفارق الآخر . بل يقال إنها صفات قائمات بذاته لم يزل 
موصوفاً [ بها ] (") ولا يزال . 
5- [ صفة الاستواء ] 

تم يعتقدون أن الله عز وجل مستو على العرش قال الله عز 
وجل :7 رک رک کال ری َلَقَ لسوت والْأرضف سِنَةِ 


سر سے کے ر ۳ 2 8 م 
اما عل ا لعرش { ف وأن استواءه ليس باستقرار 


ولاملاصقة لأن الاستقرار/ والملاصقة صفة الأجسام المخلوقة 
والرب عز وجل قديم أزلى أبدا كان وأبدا يكون » لايجوز عليه 


ریم ثبل صل 


يكن فكان» قال الله عز وجل: 3لا إل إِلَاهِوَرَبالْمَرْ شالعظي ر)» (») 


فلو أن المراد بالاستواء الاستقرار والملاصقة لأدى إلى تغيير الرب 
وانتقاله من حال إلى حال وهذا محال فى حق القدیم » فان کل 
- مبتدعة لا أصل لها فى كتاب ولا سنة فضلا عن أنها متفرعة عن قياس عالم الغيسسب 
غلى عالم الشهادة. راجع أصول أهل السنة للاشعری ص ۲ "تحقیق د. الجلیند ط. دار اللواء- 
الریاض؛ الجام العوام عن علم الکلام للغزالی. ص۱۵ وبعدها .ط المنيرية - القاهرة. 
(۱) فی الاصل " والصفة لا تقوم الا بالصفة " . 

(؟) ليست بالأصل وأضيفت لحاجة السياق إليها. 

(۱)۲اعراف : ۵4 . (4) النمل : ۲۱ . 


۷۱۵۰ 


متغيّر لا بد له من مُغيّر ولأن العرش مخلوق محدود فلو کان الرب 
عز وجل مستقرا علیه لكان لا بخلو لمّا آن یکون آکبر آو آصغر 
منه أو مثله » فلو كان أكبر منه یکون متبعضا بعضه خال من 
العرش » والبَخْض صفة الأجسام المؤلّقَةِ » وان كان أصغر منه 
فیکون العرش مع کونه مخلوقاً آکبر منه وذلك نقص ‏ وإن كان 
مثله يكون محدوداً كالعرش فإن كان العرش مربّعا فيكون لرّب 
مربّعا > وإن كان مُحْمَّساً فيكون الرب مُخْسّاً وما هو محدودٌ له 
شبه / وله مث ولا يكون قديماً » فدل علی آنه کان ولا مکان شم 
خلق المكان وهو الآن على ما عليه كان . 

فإن قيل إذا قلتم إنّه ليس على العرش ولا فى السماوات ولا فى 
جهة من الجهات فأين هو ؟ 

يقال لهم أول جهلكم وصفكم له بأين ؛ لأن أين استخبار عن 
لمکان والرب عز وجل منزّه عن ذلك . 

تم قال لهم هل تثبتون خلق العرش والسماوات وجمیع الجهات 
أم لا ؟ 

فان قالوا لیست مخلوقة فقد قالوا بقدم العالم » وینتقل الک لام 
معهم إلى القول بحدّث العالم » وإن وافقوا أهل الحق وقالوا بخلسق 
جميع الجهات ٠‏ يُقال لهم فهل كان الرب موجودا قبل وجودها وهو 
الذى أوجدها من العدم إلى الوجود أم لا ؟ 

فإن قيل لم يكن موجوداً قبلها ولا أوجدها فقد قالوا بحدّث الرب 
عز وجل وهذا هو الكفر الصراح » وإن وافقوا أهل الحق فى 
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۹ 


لقول بوجوده قبل وجود المخلوقات من العالم العلوی والسفلی قیسل 
سب لهم فأخبرونا عما كان عليه قبل وجودها / فکل دليل لهم قبل 
وجودها هو دليل لنا بعد وجودها » فإن الرب عز وجل بعد وجود 
جميع المخلوقات على ما كان عليه قبل وجودها لا يجوز على 
الرب التغيير من حال إلى حال ولا الانتقال من مكان إلى مكان . 


قال الله عز وجل فى قصة إبراهيم عليه السلام :7 فَلَمَاجَنَعَلَتَهِ 


ص ند 

ال ره کزگاقال رنف - أى انتقل من جهة إلى 
جهة وتغير من حال إلى حال () - شا ل لب فیس 4 () 
(۱) الجملتان الاعتر اضیتان موجودتان بالهامش . 
(۲) سورة الانعام - آية (۷۳) . لقد أخطأ کثیر من المتکلمین حین قالوا : إن الأفول هو 
التغير أو الحركة وحين قالوا : إن هذه الطريقة فى الاستدلال هى التى سلكها الخليل فى 
قوله تعالى : لا أحب الآفلين 4 وتأولوا الأفول بالحركة » وقالوا : إن إبراهيم قد استدل 
على حدوث الكواكب بتحركها وتغيرها . 

وقالوا إن كل متحرك محدث » والمحدث لا يصلح أن يكون ربا وليس المؤلف وحده 
بدعا فى ذلك . والرازى قد ذكر الاستدلال بهذه الآية فى كثير من كتبه : راجع ( محصل 
أفكار المتقدمين والمتأخرین) ص 1۱ ط . الحسينية - القاهرة ۱۳۲۳ه- ۰ وفسر الأفول 
بالحركة فى تفسيره الكبير ( مفاتيح الغيب ص 77-4 ) . وأشار إليها الغزالی من قبل فى 
( القسطاس المستقيم ) وسماها ( الميزان الأوسط ) كما أشار إليها ابن رشد فى ( مناهج 
الأدلة ص١4 ١‏ ) وأبو بكر الجصاص الملقب بالرازى فى تفسيره (5/؟) ط . البهية 
المصرية ۱۹۳۸م . وابن حزم:فى ( الفصل )١1/١‏ وأخذ بهذه الطريقة كثير غير 
هؤلاء.ولقد حاد هؤلاء وأولتك عن جادة الصواب فى هذه الآية لأمور كثيرة منها :ب 
أولا : أن هذا افتراء ظاهر على لغة العرب » فمن المعلوم لكل متأمل فى كتب اللغة أن 
الأفول ليس التغير ولا هو الإمكان ولا هو الحرکة » سواء كانت هذه الحركة مكانية = 


۱۰۲ 


ای لا آحب المنتقلین المتغیرین (۱) ۰ فمن وصف القدیم بما نفاه عنه 
ایراهیم فلیس من المسلمین . 





- كالانتقال من مكان إلى مكان ٠‏ أو حركة فى الكم ك النمو أو حركة كل متحرك 
كالإسوداد والإبيضاض ٠‏ وليس هو التغير أيضاً » فلا يسمى فى اللغة كل متحرك أو 
متغير آفلاً » ولا يقال للمصلى والماشى : آفل » مادام متحركاً فى مشيه وصلاته . وإنما 
المعروف فى كتب اللغة أن ( أفل ) بمعنی غاب واحتجب ‏ وأفلت الشمس تأفل أفولاً أى 
غابت » وقد تكون الحركة والتغير من اللوازم العقلية للغياب ولكن ليست هى هو . 
ثانياً : أن إبراهيم الخليل لم يكن يقصد الاستدلال بمجرد الحركة على نفى الربوبية » ولو 
كان يقصد ذلك ؛ لکفاه تحرکها من حین بزوغها دلیلاً علی ما آراد » لان الکواکسب 
والشمس والقمر کانت تتحرك فی بزوغها » وهذا التحرك هو ما يسمونه بالتغير » فلو 
کان ایراهیم یقصد الاستدلال بالحركة علی نفي الربوبية » لکان قد قال ذلك من حين 
بزوغها » وهو لم يقل ذلك لما رأى الكواكب تتحرك من مشرقها إلى مغربها » بل قال 
ذلك لما رآها قد أفلت وغابت عن عين عابدها . 
ثالث : ( إبراهيم ) لم يستدل بالآية على إثبات الصانع ؛ بل كان يستدل بها على نفى 
الشزيك وإبطال عبادة ما سوى الله ٠‏ لأن قومه كانوا مقرين بالصانع ولكن كانوا يشركون 
فی عبادته غیره » فقوله :( هذا ربى 4 سواء قاله علی سبیل التقدیر لتقریع قومه ؛ 
او قاله علی سبیل الاستدلال والترقى ؛ أو غير ذلك » لم يكن يقصد به أن هذا رب 
العالمين القديم الأزلى صانع العالم » لأن قومه كانوا مقرين بذلك » فهم لم ينكروا صانع 
العالم » وإنما أشركوا فى عبادة غيره من الأصنام والأوثان والکواکب » (وإبراهيم) يستدل 
بمغيب هذه الكواكب على عدم صلاحيتها للعبادة » لأن الذى يستحق العبادة لا ينبغى أن 
يغيب عن عين عابده » وهذه الكواكب لا تملك نفسها أن تمنعها من الاحتجاب والمغیسب 
عن أعين العابدين لها . فقول إبراهيم : ( لا أحب الآفلين © كلام واضح فى دلالته على 
أن الآفل الذى يغيب عن عابده لحظة ما يكون فى هذه اللحظة غائبا ومحتجباً » فلا يكون 
معبوداً فى هذه اللحظة لأنه لم يكن هناك من يراه فيعبده » أو يرى أثره فيتقرب إليه - 
(١)هنا‏ فسسّر المصنف معنی آثل أی انتقل وتغیر (راجع العین للخلیل ؛ الصحاح 
للجو هر ی). 


فإن قيل إذا لم يكن فى جهة فما فائدة رفع الأيدى إلى السماء فى 
الدعاء )١(‏ وعروج النبى صلى الله عليه وسلم إلى السماء ؟ 

يقال لهم : لو جاز لقائل أن يقول إن الرب عز وجل فى جهة 
فوق لأجل رفع الأيدى إلى السماء فى الدعاء لكان لغيره أن يقول 
هو فى جهة القبلة لأجل استقبالنا إليها فى الصلاة أو هو فى 
الأرض لأجل قربنا من الأرض فى حال السجود » وقد روى فى 


= ويستعين به » ومن شرط العبادة أن يتوجه بها العابد إلى إله مقصود ولا يغيب عن 
خاطره فى جميع الأوقات . فإذا ما غاب عن عايده ظهر بلحس حينئة أند لا يمك لنفسء 
نفعاً ولا ضرا » فضلاً عن أن يدير شئون عابده » ولهذا قال لهم (إبراهيم) فى مناظرته: 

( وكيف أخاف ما أشركتم ولا تخافون أنكم أشركتم بالله ما لم يُنَزْل به عليهم سسلطاناً 
فای الفريقين أحق بالأمن 4 (الأنعام: 8١‏ )فهو يبين لهم أن الذى يستحق العبادة ويستعان 
به عند نزول المصائب لايأفل ولا يغيب عن عابده.فهذه هى طريقة الخليل فى نفى ألوهية 
الكواكب وعبادتها من دون الله » لأن المعبود بحق يجب أن يكون دائم الوجود ٠»‏ فلا ينقطع 
إحساس عابده به » وهذا يناقض ما ذهب إليه المتكلمون فى تأويل الأفول بالحركة . 

(۱) الفوقية : لم يقل أحد فيما أعلم - أن الفوقية تابتة لله لأننا نرفع يدنا إلى فوق عند 
الدعاء . ولکن المسلمون کلهم علی أننا نرفع يدنا إلى فوق عند الدعاء لایماننا بآن الفوقية 
ثابتة ش قال تعالی :2 وهو القاهر فوق عباده» (الأنعام : 1۱) فالایمان بصفتة الفوقية 
سبب فى رفع الأيدى إلى السماء عند الدعاء » وليس كما يقول المؤلف رفع الأيدى إلى 
السماء سبب فى وصفه تعالى بالفوقية . فليتنبه إلى الفرق بين المعنيين » وصفة العلو ثابتة 
لله تعالى آمن بها سلف الأمة وأشار إليها الإمام أبو حنيفة فى الفقه الأكبر وغيره من كبار 
الأئمة » والأمثلة التى يحتج بها المؤلف على سبيل القياس ليست صحيحة لأنه قياس 
معكوس . فبدلاً من أن يجعل الإيمان بصفة العلو سببأ فى رفع الأيدى يجعل رفع الأيدى 
سبباً فی (ثبات الصفة ثم قاس علی هذا الفهم الخاطىء كل الأمثلة التی أتی بسها » وهسی 
مغالطة و اضحة . 
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العبدُ من الله عز وجل إذا سجد ) )١(‏ قال الله عز وجل:8 واسجد 
تب 4 () فلو كان فى جهّة فوق لما وصيف العبد بالقرب منه إذا 
سجد فكما أن الكعبة قبلة المصلى يستقبلها فى الصلاة ؛ ولا يقال إن 
الله عز وجل فى جهة الكعبة»ومستقبل الأرض بوجهه فی السجود » 
لا يقال إن الله عز وجل فى الأرضء فكذلك أيضاً جعلت السماء 
قبلة الدعاء » لا أن الله عز وجل حال فيها » وكذلك أيضاً عروج 
النبى صلى الله عليه وسلم إلى السماءء لا يدل على أن الله عز وجل 
فى السمای كما أن عروج موسى عليه الصلاة والسلام الی الجبل » 
وسماعه لكلام الله تعالى عندهء لا يدل على أن الله عز وجل حال فى 
الجبل» فعروج النبى صلى الله عليه وسلم إنما کان زيادة فى درجتهء 
وعلوا لمنزلته ليتبين الفرق بينه وبين غيرهفى المنزلة وعلو الدرجة . 
فإن قيل إذا لم يكن الاستواء بمعنى الاستقرار فما معناه ؟ . 
يقال لهم : قد اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال: 
ان الاستواء بمعنی القهر والغلبة واحتجٌ على / القائل بهذا وقال : 
لو كان المراد القهر والغلبة » لأَدى ذلك إلى أن يكون قبْله مقهورا 
مغلوباً » وذلك محال . 
(۱) ورد الحديث فى : مسلم "50/١‏ ( كتاب الصلاة باب ما يقال فى الركوع والسجود ) 
ولفظه : أقرب ما يكون العبد من ربه وهو ساجد ؛ النسائى ١6٠0/7‏ ( كتاب التطبیق 
باب أقرب ما يكون العبد من الله عز وجل ) دار الکتسب بيروت ؛ سنن أبى داود 
۳۲۱-۱ ( کتاب الصلاة - باب فی الدعاء فی الرکوع والسجود ) . 
(۲) العلق : ۱٩‏ . 


~٢ 


أى استولى عليه یقال: استوی فلان علی الملك » أى استولى عليه . 
ومنهم من قال : المراد به العلو فقوله :2 اَلرَجَنْمل‌المَرش 
سنوی 4 )١(‏ يريد به الرحمن علا » والعرش به استوی ؛ وهذا 
أيضاً محال ؛ لأنّه لو كان الأمر کذلك » لکان العرش مرفوع] 
لا محفوظا » فدل على أن على من حروف الصفات ؛ لا من العلو. 
ومنهم من قال : المراد به القصد » کقوله:( راوج وا 
اس وهیدعَان... 4 () أی قصد الی السماء ؛ وعلى بمعنى إلى؛ 
لأن حروف الصفات يقوم بعضها مقام بعض ؛ وتأويلهم فى ذلك 

كثير وكلامهم فى ذلك يطول ٠‏ والواجب من ذلك ؛ أن ننفى عنه ما 
يؤدى إلى حدوث الرب عز وجل : » تم لا نطالب بما عدا ذلك (۳) ۰ 
(۱) طه : ه . 
(۲) فصلت : ۱۱ . 
(۳) ورد لفظ الاستواء فی لغة القرآن بمعان مخثلفة ؛ ويتوقف فهم معناه على حرف 
التعدية المقترن به کالاتی :سس 
۱ - فقد یی بحرف الجر الی کما فی قوله تعالی : ( ثم استوی الی السسماء وهی 
دخان 4 ( فصلت : ۱۱ ) . فاستوی هنا معناه قصد . 
؟ - وقد يكون معدى بحرف على . كما فى قوله تعالى:(الرحمن على العرش 
استوى 4 ( طه : © ) وهذا هو محل الخلاف بين المتكلمين والسلف . 
" - وقد يقترن الاستواء بواو المعية كما فى قولهم : استوى الماء والخشبة . فالاستواء 
هنا معناه المصاحبة والمعية . 


؛ - وقد يأتى الاستواء مفردا بدون حرف تعدية » كما ف قوله تعال. :7 ولما شلف- 
۱ فى قو ولما ب 


۷۱۰۹ 


۳ 
ا 


کما آنا نعتقد أن الله شىء موجود موصوف بصفاته . ثم ننفى عنه 
- آشده و استوی آتیناه حکماً وعلما ۹۴ القصص : 4 ۱) فی حق نبی الله يوسف ومعناه 
کمل ونضح . 


والذى نفهمه من عبارة المؤلف أن الأقوال التى يحكيها عن القدماء تدور كلها حول معنى 
الاستواء على العرش بدليل أنه يذكر الرأى ويأتى بالرد عليه ليبيّن أن هذا الفهم خاطئ 
ولكن الصحيح أن هذه الأقوال التى ذكرها تدور حول معنی الاستواء العام وليس معنسى 
الاستواء على العرش ؛ لأن الاستواء على العرش لم يأت فى القرآن إلا مقرونا بصرف 
الجر على . وهذا ما يدور حوله الخلاف كما سبق . فالإمام أبو الحسن الأشعرى فى 
كتاب الإبانة » وفى كتاب أصول أهل السنة والجماعة أثبت لله تعالى صفة الاستواء بلا 
تكييف وأبطل تأويلات المعتزلة بأن الاستواء هو القهر والاستيلاء ويرى أن رفع التكييف 
لازم والإيمان به واجب وصرح فى المقالات بأنه يقول بما يقول به الإمام أحمد بن 
حنبل فى ذلك . وهذا ما عليه السلف » إثبات بلا تمثيل وتنزيه بلا تعطيل وأن الاستواء 
المعذى بعلى يعنى إثبات صفة العلو لله تعالى وصفة العلو لا يلزم عنها القول بالجهة كما 
يحاول ذلك المؤلف لأن صفة العلو ثابتة بالكتاب والسنة . 

قال تعالی : ( الیه یصعد الکلم الطیب والعمل الصالح يرفعه 4 ( فاطر : ۰۱۰ ۶ وهو 
الفاهر فوق عباده 4 ( الأنعام : ۱۸ ) » وحدیث الجارية مشهور فى ذلك حين سألها 
الرسول أين الله ؟ فقالت : فى السماء فقال صلى الله عليه وسلم : أعتقها فإنها مؤمنة . 
والأحاديث فى ذلك مستفيضة والنصوص فيها واضحة . وسبب الإشكال فى ذهن المؤلف 
هو استعماله للألفاظ الموهمة التی لم ترد فی القرآن ومحاولة تطبیق معناها البشری علی 
الله سبحانه ؛راجم فی ذلك ( العلو للعلی الغفار للذهبی ط . انصار الستنة ۱۳۷ه؛ 
اصول اهل السنة للاشعری ؛ کتابنا ال(مام ابن تيمية وموقفه,من قضية التأویل - ط مجمع 
البحوث الاسلامية سنة ۱۹۷۳ ). 

ومناقشة هذه الألفاظ فى حق الله تعالى » وفى حق صفاته لم يرد بها الشرع لا نفياء 
ولا إثباتا » واستعمالها على سبيل النفى أو الإثبات هو وع من.البحث فى تكييف الصفة 
بمعنی کیف استوی . 

هل استواژه بملاصقة وملامسة ؟هل هو استقرار وجلوس ؟هل یشغل حیزا أو لا يشغل؟- 


۱۰۷ 


ما يؤدى إلى حدوثه » من صفة الأجسام والجوانيب )١(‏ والأعراض 


> هل هو أكبر من العرش أو أصغر منه ؟0٠٠إلخ‏ . هذه الأسئلة التى تناولها المؤلف هنا 
كلها ألفاظ مأخوذة من قياس استواء الرب سبحانه على استواء المخلوق فإن استواء 
المخلوق هو الذى يلزم عنه كل هذه المفاهيم ولما كان الرب الخالق لا يقساس بالعبد 
المخلوق كان استواؤه لا يقاس على استواء عبيده » وقد حسم الإمام مالك رضبى الله عنسه 
هذا الموقف فى قوله : الاستواء معلوم والكيف مجهول ٠‏ والإيمان به واجب والسؤال عنه 
بدعة . وإقحام هذه الألفاظ ( الحيز ‏ الجهة ‏ المكان ‏ الجسم ) فى قضية الصفات 
الإلهية قد أوقع المتكلمين فى إشكالات كبيرة ما كان أغناهم عنها لو آنهم اعتصموافی 
ذلك بألفاظ القرآن نفيا وإثباتا » لأن هذا المجال لا يتسامح فيه الا باستعمال الألفاظ الشسی 
تحدث الله تعالى بها عن نفسه نفيا وإثباتا » وكل لفظ له لوازم ودلالات أولية ودلالات 
ثانوية » فالألفاظ التى استعملها المتكلمون مما لا أصل لها لا فى كتاب ولا سنة يلزم عنها 
لوازم باطلة فى النفى وفى الإثبات ولذلك فقد حذر السلف من استعمالها فى حق الله تعالى 
لان الأمر هنا توقيفى وليس اجتهادياً . 
)١(‏ الجنب والجنبة والجانب : شق الانسان » وتقول قصدت إلى جنب فلان وإلى جانبه » . 
والجمع جنوب وجوائِبُ وجنائب والأخيرة نادرة . 
ويأتى الجنب بمعنى القراب ( جنب الله ) أى فى قُرب الله وجواره. الجَتبُ : القطعة من 
الشئ تكون معظمة 5 أو شيئا كثيراً منه . لسان العرب 775/١‏ » ترئیب القاموس ۵۳۵/۱ ؛ 
مختار الصحاح ۱۱۵ ؛ أساس البلاغة ۱۰۱ ؛ مجمل اللغة ۱ . لم نجد هذا الجمع 
( جوانیب ) فیما تحت آیدینا من مصادر اللغة . 

ولعل المسعنى اللغوى الأكثر قربأ من معنی الکلمة المقصودة لدی المؤلف هو 
الجنب بمعنى القطعة من الشئ وتكون معظمه أو شيئا كثيراً منهأفهو المقابلة للأجسلام 
كأعراض. 

وقد يكون المعنى محتاجا إلى تأويل للتقسريب بينه وبين ما قصد إليه 
المؤلف . 5 


10۸ 


ثم لا نطالب / بما عدا ذلك . 

فإن قيل : نحن نجهل هذه الآية وما أشبهها من الآيات كاليدين 
والوجه ومن الأخبار المروية عن النبى صلى الله عليه وسلم من 
ان_زول (۱) و الصسورة و الفسدم (۲) » ونحملها على الظاهر 
ولا نتأولها قال الله عز وجل:(, ومایش کم َأویله | ا شون 





)١(‏ حديث النزول مروى عن أببسى هريرة وغيره من الصحابة من وجوه 
عدة ونسص الحدیسث فسی (حدی روایانه فی ( البخاری ۵۳-۵۲/۲ ۰ کتاب 
التهجد » باب الدعاء والصلاة من آخر الليل ) » وفیه : " عن آبی هريرة 
رضی الل عنه أن رسول الله صلى الله عليه وسلم قال : ينزل ربنا تبارك 
وتعالى كل ليلة إلى السماء الدنيا حين يبقسى ثلث الليل الآخسر يقول: 
من يدعونى فأستجيب له #من يسألنى فأعطيه؟ من يستغفرنى فأغفر له..؟ " ؛ 
وعنه كذلك البخارى 7١/8‏ ( كتاب الدعوات »؛ باب الدعاء نصف الليل ) 
۹ ( كتاب التوحيدء باب قوله تعالى: ( يريدون أن:يبدلوا كلام 
الله 4.۰ ؛ مسلم 577-671/١‏ ( كتاب صلاة المسافرين ومقرهاء باب 
الترغيب فى الدعاء والذكر فى آخر الليل والإجابة فيه) ؛ سنن أبى داود 4/15 
( كتاب الصلاة » باب أى الليل أفضسل ) "١4/4‏ ( کتساب السنة ؛ باب اسرد 
على الجهمية ) . 

(۲) حديث القدم رواه أنس بن مالك أن النبى ‏ صلى الله عليه وسلم ‏ قال : ( لا تزال 
جهنم تقول : هسل مسن مزيد حتى يضسع في ها رب العسزة قدمه 
فتقول قط قط.وعزتك . ويزوى بعض ها إلى بعض ... ) 
انظر التسرمذى ؟150-1631/17ء وقال الترمذى : حديث حسن صحيح غريب » 
وراجع البخاری ۱۲۰/۹ ۰ ٠١١-١۳٤/۸‏ ؛مسند الإمام أد مد 
۳۱۹-۲ . 


۱ 


3 
العام يقو لون ءامسا و نع ريا )() فنؤمن بها ولا نتأولها. 
(۱) سورة آل عمران : ۷ . 
لقد اختلف النقل عن الصحابة رضي الله عنهم فى الوقف فى الآية الكريمة فى ول سورة 
آل عمران » وهل الوقف على لفظ الجلالة » أو على الراسخين فى العلم . والروايات 
المنقولة عن الصحابة حول الوقف فى هذه الآية تتصل كلها بموقفهم من تحديد معنى 
التأويل المذكور فى الآية الكريمة » فالذين قالوا بأن معنى التأويل فى الآية هو التفسير 
والبيان قالوا بالوقف على الراسخين فى العلم » لأن الراسخين فى العلم يعلمسون تفسير 
القرآن وبيائه » وأن ذلك من شأنهم لأن القرآن أنزل ليتدبره المسلم ويقف على تفسير 
ومعناه » ومن هنا لا يصح الوقف على لفظ الجلالة حتى لا يكون تفسير القرآن وبيانه 
محجوباً عن الراسخین : فى العلم » والذين قالوا بأن الوقف على لفظ الجلالة ذهبوا إلى أن 
معنى التأويل المذكور فى الآية الكريمة هو المذكور فى قوله تعالى :( هل ينظرون 
إلا تأويله » يوم يأتى تأويله يقول الذين نسوه من قبل قد جاءت رسل رينا بالحق 4 
الأعراف (55) . والمقصود تأويل ما أخبر به القرآن » من الأمور الغيبية » فمعنسى 
التأويل هنا هو عواقب الأمور ومصائرها وليس التفسير والبيان » وهذا أمر غيبى لا 
يعلمه إلا الله فهو محجوب عن الملك المقرب والنبى المرسل . فالوقف فى الآية على لفظ 
الجلالة بهذا المعنى صحيح لأن الراسخين فى العلم لا يعلمون الغيب الذى أخبر به 
القرآن . ولفظ التأويل قد ورد فى القرآن الكريم محتملا للمعنيين جميعاً » والذین قسرآوا 
موقف الصحابة فى هذه الآية لم ينتبهوا إلى المعنى الذى قصده الصحابة من كلمة التأويل 
حين قالوا بالوقف على لفظ الجلالة أو على الراسخين فى العلم » وصوروا موقف 
الصحابة على أنه موقف خلاف وتعارض . وهذا خطأ كبير فى فهم موقف الصحابة وفى 
تفسير رأيهم » والصواب کما آوضحناه أن كل صحابی فستر التأویل بمعنی فرآنی » ورتب 
عليه رأيه فى الوقف فى الآية والرآیان المرويان عن الصحابة فى ذلك صحیحان ولا 
تعارض بينهما كما رأيت لأن الذين قالوا بالوقف على لفظ الجلالة فسروا معنى التأويل 
بأنه عواقب الأمور ومصائرها وهذا أمر غيبى لا يعلمه إلا الله . فيكون الوقف على لفظ - 


۷۱۹۰ 


يقال لهم : هذه الآية دلیل علی القول بالتأویل » لا علی نفی 
التأويل » والدليل عليه قوله عز وجل:ظ وا حون مر یفولون 
َامَنَابِهِ ...6 والإيمان هو التصديق » والتصديق بالشىء 
لاايصح مع الجهل » فدل على أن ( وَأَلأسِحُونَف لعل يوون 
مت بهو أى يعلمونهويقولون آمنا فيعلمونهمضمر لقوله عن وجل : 
( ویک او تباب لمع ۰)(6 ای 
یقولون سلام علیکم » وإذا كانت الآيات والأخبار التى يقتضى العمل 
بها » تتأول ولا تحمل علی الظاهر کقوله عز وجل : (وَمَنْيمَثُلُ 
مومکا اجره جَه کم افیا (). فظاهر الاية یقتضی 
أن أهل الكبائر يُخلّدون فى النار » ويؤدى ذلك إلى / القول بمذهب 
القدريّة » فلابد من تأويل هذه الآية فيكون المراد ۰ ومن يقتل مؤمنا 
متعمداً لقتله » مستحلا لدمه » وكذلك فى قوله عليه الصلاة 


والسلام: ( بين الإسلام وبين الكفر ترك الصلاة » فتن 


= الجلالة صحيحاً . والذين قالوا بالوقف على الراسخين فى العلم فسروا التأويل بأنه 
تفسير القرآن وبيان معناه » وعلى هذا يكون رأيهم فى الوقف صحيحاً أيضاً فليتنبه . 

انظر : تفسير الطبرى للآية الكريمة وما نقله عن الصحابة فى الوقف وفى تفسير 
معنى التأويل ٠‏ وانظر كتابنا : الإمام ابن تيمية وموقفه من قضية التأويل . الفصل الخاص 
بآية آل عمران . 
(۱) الرعد : ۲۳ . 
(۲) اللساء : ٩۲‏ . 


۱۹۱ 


ترکها فقد کفر ) )١(‏ يُتأول على مذهب أكثر الأئمة › ولا يحمل 
على الظاهر » فالآيات والأخبار التى ظاهرها التشبيه ولا يقتضى 
العمل بها بل يقتضى العلم » أولى وأحرى لأن تتأول » لأنا إذا قلنا 
علی العرش استوی » لا یقتضی العمل ولا له تأویل » فظطاهره 
یقتضی حدوث الرب عز وجل » وتشبیهه بالخاق » فما فائدة إعلامنا 
بهء كذلك قوله عليه الصلاة و السلمم :( خلق آدم علی صورته ) (۲) 
إذا قلنا ليس لها تأويل ولا تقتضى العمل فيكون هذيانا ولغواء 
ونكون قد صدقنا الكفار فی قولهم :2 معاون 4 0 أى يأتى 
بشئ لا معنى له وغرضهم من تفى التأویل بقاژهم علی التشبیه » 
فٍن لم یقولوا بالتأویل ؛ ونفوا التشبیه لم يطالبوا بغيره ولم يجب 
عليهم أكثر من ذلك» لأن الذى يحوجنا ويدعونا إلى التأويل قول 
المخالف: لا أدرى ولا أتأول ء أنا أحمل هذا الاستواء على 





(۱) ورد هذا الحدیث فى : مسلم ۸۸/۱ ( کتاب الایمان » باب بيان إطلاق اسم الكفسر 
على من ترك الصنلاة ) بلفظ ( إن بين الرجل وبين الشرك والكفر ترك الصلاة ) ؛ سنن 
آبی داود ۶ ( کتاب النتة ؛ باب فی رد اللرجاء ) ؛ سنن السترمذی ۰۱۲5/4 
(كتاب الإيمان » باب ما جاء فى ترك الصلاة) بلفظ ( بين الكفر والإيمان ترك الصلاة ) ؛ 
سئن أبن ماجة ۱ (كتاب إقامة الصلاة والسنة فیها » باب ما جاء فيمن ترك الصلاة) 
ولفظه ( بين العبد وبين الكفر ترك الصلاة ) . 
(؟) ورد هذا الحديث فى : البخارى ٠۲/۸‏ ( كتاب الاستئذان » باب بذو السلام ) ؛ مسلم 
۶ رقم )۲٠٠١(‏ ( كتاب البر والصلة » باب النهى عن ضرب الوجه ) » ورقم 
(۲۸۶۱) ( کتاب الجنة وصفة نعیمها وأهلها » باب یدخل الجنة آقوام آفندتهم مثل آفندة 
الطیر ) ؛ مسند الامام حمد ۲۶6/۲ عن آبی هريرة . 
(۳) الدخان : 6 


۱۹ 


الظاهر / ولا أدرى هل هو استقرار أو غير استقرار . وكذلك قوله ء ۲-] 


تس حالسلل سرت الإو میم ل 


عز وجل : ( مامتعاك‌ان جد ابید ) («) احملها علی 
الظاهر » ولا أدرى هل هما جارحتان أو غير جارحتين » وهذا 
جهل منهم بالرب عز وجل » وذلك يؤدى إلى كفره لأن من جهل 
صفة من صفات معلومة » لم يغرف المعلوم على ما هو به » وقوله 
لا أدرى شك فى الله عز وجل » وقلة علمه بما يجوز فى حقه وما 
لايجوز » لأن حمل هذه الآيات والأخبار التى ظاهرها التشبيه على 
ظاهرها إنما تصح بعد نفى التشبيه » وهو أن يعتقد أن هذا الاستواء 
ليس بجلوس ولا استقرار ولا ملاصقة . ثم بعد ذلك هو مخير إن 
شاء تأول » وإن شاء حمله على الظاهر » وكذلك قوله عز وجل : 
( مامتعاان ايى € وقوله عز وجل : 
ترا ات هم TEE‏ یا آتعتعا فهم‌ها 
hw‏ (۷). یعتقدون آن هذه اليد ليست بجارحة ولا تلمس ؛ قما 
هی ؟. 

يقال لهم : قد اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال اليد ها هنا 
يد قدرة » والمراد بالتثنية الواحد كقول الشاعر خليلى وصاحبى / 
والدليل عليه أن جميع الموجودات والمخلوقات بقدرته » وخص ادم 
بالذكر » كما أن المساجد كلها لله > وخص الكعبة بالذكر » والنوق 
كلها لله » وخص ناقة صالح بالذکر ۰ فکذلك أيضا خلق آدم وجميع 





(۱) ص : ۷۵. (۲) یس : ۷۱ . 


¬ £ 


المخلوقات بیده وخصرٌ آدم بالذکر تشریفاً وتخصیصاً » ومنهم من 
قال : اليد ها هنا صفة زائدة على القدرة خص بها آدم وخلقه بها . 
واحتج على القائل بهذا . وقيل : لو أن المراد باليد ها هنا صفة 
زائدةٌ على القدرة؛ لأدّى إلى أنْ يكون للرب صفات كثيرة لا نعلمها 
وهذا يؤدّى إلى الجهل بالرب ؛ والواجب من ذلك ما ذكرته » وهى 
نفى التشبيه؛ والاعتقاد بأن هذه اليد ليست بجارحة »)١(‏ 
ولا تلمس . وكذلك جميع الأخبار التى ظاهرها بقتضی التشبیه » 
كقوله عليه الصلاة والسلام :( خلسق آدم علی صورته)» وقوله 
عليه الصلاة والسلام : ( إن النار یسلقی فیسسها وتسقسول 


(۱) حکی الائسعری |جماخ السلف علی اثبات الید والقبضة ش تعالی » و آنهما حقيقتان 
لا مجازا وأن يده ليست نعمته أو قدرته كما تأولها علی ذلك متأخرو الاشاعرة واجمعسوا 
على أن يديه مبسوطتان وأن الأرض جميعاً قبضته يوم القيامة والسماوات مطويات 
بيمينه » وأن يديه تعالى غير نعمته » وقد دل على ذلك تشريفه لادم عليه السلام حيث 
خلقه بيده وتقريعه لإبليس على الاستكبار عن السجود مع ما شرفه به بقوله( سا منصسك 
أن تسجد لما خلقت بیدی 4 سورة ص : ۷۰ . ومعلوم أن خصوصية آدم بهذا الشسرف 
أنه خلقه بيديه » فلو كانت اليد هى القدرة أو النعمة لتساوى فى دلب خلقه آدم وغيره › 
ولما كانت هذه الخصوصية » وما أشار إليه المؤلف بأن اليدين بلفظ التثنية تدل على 
الواحد لم أجد له أصلاً فى اللغة إذ من المعروف أن الجمع قد يطلق ويراد به الواحد على 
سبيل التعظيم والتفخيم » أمّا أن يقال إن لفظ التثنية قد يطلق ويراد به الواحد فهذا لم أعشر 
له على أصل فى اللغة » بل إن شيخ الإسلام ابن تيمية قد جزم بأن هذا ليس فى لغة 
العرب . راجع أصول أهل السنة للأشعرى . 


ك1 


هل من مزید حتی بضع الجیار قذمه فیها)(۰)۱ وقوله عليه الصلاة 
والسلاءم(رأيت ربى فى أحسن صورة)('). فالواجب فى ذلك الاعتقاد 
بأن الهاء فى قوله خلق آدم على صورته عائدة / إلى آدم أو إلى 
المصورة لا إلى الرب عز" وجل؛ لأن الرب عز وجل ليس بصورة » 
لأن الصورة لابدّ لها من مصوار ؛ والرب عر وجل منزه عسن 
ذلك وكذلك القدم أيضاً عائد للی قدم لجار الكافر قال الله عن 
وجل : : رات کار عنید) (۷ ۲ أو عائد إلى مَنْ قدّمّه الرب 
ع وجل فى السابق آنه من آهمل ال ذسار .قال له عز 


(۱) ورد هذا الحدیث بلفظ مختلف فی : مسند الامام أحمد عن أبى هريرة أن النبى صلی 
الله عليه وسلم قال : ( احتجت الجنة والنار فقالت الجنة : يارب مالى لا يدخلنى 
إلا فقراء الناس وسقطهم ؟ وقالت النار: مالى لا يدخلنى إلا الجبارون والمتكيرون ؟ 
فقال للنار : أنت عذابى أصيب بك من أشاء . وقال للجنة : أنت رحمتى أصيب بك مسن 
اشاء » ولکل واحدة منکما ملوها » فأما الجنة فإن الله ينشىء لها ما يشاء » وأما النار 
فيلقون فيها وتقول هل من مزيد حتى يضع ما فيها + نهثلك تمتلىء ويزوى يعت ب 
20 ورد هذا الحديث فى سئن التومذى (كتاب تفسير القسوآن - باب 84 ) حديث 
رقم (549") عن معاذ بن جبل رضى الله عنه . وقال الترمذى : هذا حديتث 
حسن صحيح » سألت محمد بن إسماعيل عن هذا الحديث فقال : هذا حديث صحيح ؛ 
سنن الدرامی ( کتاب الرویا - باب ۱۲) حدیث رقم (۲۲۰۶) . 


(۲) إبراهيم : © 


۱۹ 


ىا 


۵ --ب 


مار ]| رو سس 


وجل :2 كبر الذي ءامنا دی € (0 أى 
سابقةٌ صدق لا إلى الرب حن وجل » قال الله عن وجل : (لَوكَارح 
ول له ماورد e‏ فمن يعتقد ويؤمن بأن الله إله » ومع 
ذلك لا تمتلىء جهنم إلا به » فالسکوت عنه آولی من الک لام معسه 
ومتاظرته ؛ لاله لم يستفد من عقله غير التكلف الذى بيه يستحق 
العقوبة والتخلد فى الذار » وإتما العاقل على الحقيقة من يتوصل 
بعقله عند نظره استدلاله إلى الحق » كما بيّنا أن إبراهيم عليه 
الصلاة والسلام استدل على خلق الكوكب والشمس والقمر بالتغيير 
والأفول والانتقال من حال للی حال» وتا الرب عز" وجل باتباعه 
لإصابته الحق ء لا من يعتقد / ويصف الرب بالنزول » والانتقال › 
والتغيير من حال إلى حال ويْمِنُ هذه الأخبار على ظاهرها من غير 
تأویل » ولا نفی تشبیه » بجهله وحماقته » وقلة علمه وبصیرته ‏ 
وتأويل هذه الأخبار يطول شرحه » وليس هذا موضعه . 
۷ - نبوة محمد صلى الله عليه وسلم إلى قيام الساعة : 

تم يعتقدون أن النبی صلی الله عليه وسلم نبوته باقية بعد وفاته؛ 
كبقائها(۲)حال حياته إلى أن يرث الله عز' وجل الأرض ومن عليها ء 
وأن شريعته ناسخة لجميع الشرائع » وجميع الخأق يخاطبون بها » 





45 : الأنبياء‎ )١( . 2: يونس‎ )١( 
. (؟) فى الأصل ( لبقائها ) والصواب ما ذكرتاه‎ 


۱۳۹۹ 


عر عنس خاي سح ل 


قال الله عن وجل :۳ مامتا | َاکانَمَلناس» () ومتجزه باق 


وهو القرآن قال الله عز وجل :3 مومت سور مه . () 
ماتا ايسور مَخِْع) (20 قل ل ن امعت الان لمأن 


توا بملهذا مان ايو يميه 4 (؛) » وأن منْراجه صحیح ؛ 
وکان فی الیقظة لا فی المنام ؛ فأسرى به إلى بيت المقدس » قال 
اش عز وجل :هسبح نَل ىسرك عدو کک م المج د ا راو 
للَالسَیرالکتصا ) (۰) ومحال آن یقول ری به ولم يسر به › 
وعرج به للی السماوات السبْع » وللی العرش » وعرض عليه 
جميع المخلوقات / قال الله عز وجل :7 لد رأف من ینب رو ۷5 
لک » (ج» وسمع کلام الله القديم الأزلى بلا واسطة » كما سمع 
موسى عليه الصلاة والسلام بلا واسطة » قال الله تعالى:( اوح 
یز 4 (؛) فالفرق بين نبيّنا وبين موسى عليهما 
لصلاة والسلام» آن موسی علیه لصلاة والسلام سمع کلام الرب 
زرط وهو علی‌وجه الارض من ؛ وراء حجاب» وتبین | عليه 
لصلاة والسلام سمع كلام الله عر وجل » وهو بالأق الأعلى لا من 
وراء حجاب » بل مع المشاهدة » قال الله ع وجل :} مانب 
هوام مارك 5 6(مآی ما كذب الفؤاد ما رآه بِعَيْنَ رأسه وأن 
جميع ما أخبر به صدق » من قوله عليه الصلاة والسلام 


(۱) سباً : ۲۸ (۲) هود:۱۳ (۳) یونس:۳۸ .۰ )٤(‏ الإسراء:۸۸ 


)6( الاسراء : ۱ )1( النجم:۱۸ )۷( النجم: ۱۰ )۸( النجم: ۱۱ 


۱۹۷ 


( آشنرفت علی الجنة فوجدت آکثرها اه ؛ وأشرفت على النار 
فوجدت أكثرها النساء ) )١(‏ ؛ وهذا دليل على أن الجنة والنار 


7 


یر 
mv‏ 0 
سے 


1 8 ۶ 4 ارس سس ۱ ۰ 
مخلوقتان قال الله عز وجل  :‏ أَعِدَّدتٌ لِلمَتَّقِينَ 4 () ۰و ظ آوذت 
کرت 4 (0) محال أن يقول أعدت وما أعدت فمّن أنكر ذلك فق د 


(۱) ورد هذا الحديث فى مجمع الزوائد للهيثمى 9/8 :۲٦٤/٠١ ٠‏ ( باب ما جاء فى 
الله ) عن أنس عن النبى صلى الله عليه وسلم » وقال : رواه البزار وفيه سلامة بسن 
روح وثقه ابن حبان وغيره» وضعفه أحمد بن صالح وغیره » وروايته عن عقيل وجادة 
ط . بیروت ۱۹۸۸م. 

وقال العجلونی فی کشف الخفاء ۱۲۶/۱ حدیث رقم (4۹0) ط . عباس الباز - 
مکة: رواه البیهقی والبزار والدیلمی والخلعی بسند فیه لين عن آنس رفعه وله شاهد عند 
البیهقی من حدیث مصعب بن ماهان عن جابر ؛ لکن قال عفبه : انه بهذا الاسناد منکر» 
وقال القاری : فی الموضوعات وصححه فی التذکرة ولیس کذلك ؛ بل قال ابن عسدی : 
انه منکر . 

وجاء عن سهل التستری فی تفسیر البله بأنهم الذین ولهت قلوبهم وشغلت بالله عز 
وجل » وعن آبی عثمان : الأبله فی دنیاه الفقیه فى دینه » وروی البیهقی عن الاوزاعی 
أنه قال: الأعمى عن الشر البصير بالخیر » ومثله قول القرطبی هم البله عسن معاصی 
اللهء وقال: وفی النهاية البله هم الذين غلبت علیهم سلامة الصدور وحسن الظن بالنسساس 
لانهم آغفلوا آمر دنیاهم فجهلوا حذق التصرف فیها وأقبلوا علی آخرتهم فشغلوا آنشسس هم 
بها فاستحقوا أن يكونوا أكثر أهل الجنة » فأما الابله وهو الذى لا عفل له فغير مراد فی 
الحديث . 
(۲) آل عمران : ۱۲۳ . یعنی الجنة . 
(۳) البقرة : ۲۶ ۰ آل عمران : ۱۳۱ . یعنی النار . 


۱۹۸ 


كذب الله ع وجل » ورسوله صلى الله عليه وسلم فیما آخبرا بسه ‏ 
وذلك كفر . 

والميغراج والإسراء غير مستحيل فى العقل ؛ فالايمان 
به واجبٌ / والمنکر له مکذب لما أخبر به سرب عسز وجل » 
وكذلك المنكر للشفاعة أيضاً ؛ والخوض . والصراط » والم یزان 
قال النبي صلّی الله علیه وسلم :( ادخرت شفاعتی لأهل الکباثر من 
أمتى ) (۱) ۰ ۱ 

وروی عنه علیه الصلاء والسلام آنه قال : ( تخرج طائفة 
آمتی من النار بشفاعتی وقد صاروا كالحمَمَسة ) (۲) . والأخبار 





)١(‏ ورد هذا الحديث ومعه أحاديث الشفاعة فی : البضاری ۲۶۷/۸ ( کتساب 
التفسير ؛ فى تفسير سورة الإسراء » باب ( " ذريه من حملنا سع 
نوح ")و ۱۱/۱۳ (کستاب التوحید ؛ باب کلام الرب تعالى يوم القيامة) و ٠١/8‏ 
فى تفسير قوله تعالى ( وعسلم آدم الاسساء ) ؛ مسلم ۱۸۶/۱ ( کتساب 
الایسان » باب : آدنی اهل الجنةمنزلة) ؛ الشسرمسذی ۵۳۸-۵۰۳۷/۶ 
( کتاب صفة القيامة : باب ماجاء فى الشفاعة ) ؛ مسند أحمد 
(۲۱۳/۲) . 

(؟) لم أعثر على النص السذى أورده المؤلف » وجاء فى البخارى ( كتاب 
القبائل ) عن أبى سعيد الخدرى أنه سمع رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول : " سيخرج 
قوم من النار قد احترقوا وكانوا مثل الحمم " ... حدیث رقم ۰۱۱۳۰۷ ۲۹۲۱۹ ۰ 
ء ۲ ۶ ۲۱ . 


۱2۹۹ 


“٦‏ ب 


الواردة فى الحوض () والمیزان (1) والصراط (۲) وعذاب 
القبر () مشهورة معروفة فمن رد خبراً منها کمن رد کلام الله 


(۱) وردت آحادیث الحوض فی : البخاری ۱۰۳/۸ ( کتاب التفسير : باب : ( إنسا 
اعطیناك الکوثر 4 . و 2۷۲/۱۱ (کتاب الرقاق : فی الحوض ) ؛ مسلم ۱۷۹۳/۶ (کتاب 
الفضائل : باب : اثبات حوض نبینا صلی الثه علیه وسلم) ؛ السترمذی ۶۱۹/۶ ( کتاب 
التفسیر : باب " ومن سورة الکوثر " ) ؛ ابن ماجة ۱6۵۰/۲ (کتاب الزهد : باب " صفة 
الجنة ") + مسئد أحمد ۲۸۳-۰ ؛ سنن الدارمی ۳۳۷/۲ فی کتاب الرقائق . 

(۲) وردت أحاديث الميزان عن عن أبى الزّناد عن الأعرج عن أبى هريرة أن رسسول الله 
صلی الله عليه وسلم قال : [ يد الله ملأى لا يغيضتها تفقة » سحّاء الليل والنهار ۰ وقسال 
آرایتم ما آنفق منذ خلق السماوات . قانه لم یِْض ما فى يده » وقال عرشه على الماء 
وبیده الْخْری المیزان یخفض ویرفع ] راجع البخاری (کتاب التوحید » باب ما يذكر فى 
الذات والنعوت وأسَامِى الله ) . کذلك ورد عن المیزان فی صحیح مسلم عن آبی مالك 
الاشعری قال : قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : [ الطهور شطر الایمان : والحمد 
لل تملأ الميزان» وسبحان الله والحمد لله تملآن -أو تملاً- ما بين السماوات والأرض » 
والصلاة نور » والصدقة برهان › والصبر ضياء › والقرآن حجة لك أو عليسك » كل 
الناس يغدو فبائعٌ نفسه فمعتقها أو موبقها ] (كتاب الطهارة » باب فضل الوضوء) 
حديث رقم (257) . وفى القرآن الكريم ( وتضع الموازين القسط لیوم القيامة فلا تظلم 
نفس شيئا 4 ( الأنبياء : 407 ) فوجب الإيمان بها 

(؟) وردت أحاديث الصراط فى : البخارى (كتاب الآذان)؛ مسلم ( كتاب الإيمان ) ضمن 
حديث طويل وفيه[.. وفى حافتى الصراط كلاليب معلقة مأمورة بأخذ من أمرت به , 
فمخدوش ناج » ومكدوس فى النار..والذى نقس أبى هريرة بيده إن قعرجهنم لسبعون 
خريفا ]. 

(4*) وردت آحادیث عذاب القبر فی البخاری ( کتاب الجنائز ) ؛ مسلم ( كتاب المساجد ) 
وكان من أدعية الرسول صلى الله عليه وسلم المشهورة : (اللهمٌ إِنَى أعوذ بك من عسذاب 
القبر) ء وفى الحديت [ والقبر إما روضة من رياض الجنة أو حفرة من حفسر النسار ] 
وانظر تفصيل ذلك فى شرح العقيدة الطحاوية ص ۳۱6-۳۰۲ . 


۷۷۰ 


تعالى » قال الله عز” وجل :2 و رل مخ دوه وم تیک 
منوا 6( . 
۸- [ ترتیب الصحابة فى الفضل ] 

نم يعتقدون أن أفضل الثاس بعد رسول الله صلى الله عليه 
وسلم آبو بکر » ثم عمر (0) ۰ ثم عثمان » ثم على رضى الله 
عنهم » وآن المقتّم فی الخلافة هو المقدّم فی الفضيلة ؛ لاس تحالة 
تقدیم المفضول علی الفاضل » لأتنهم كانوا يراعون الأفضل 
فالأفضل » والدليل عليه أن أبا بكر لمّا نص على عمر » قام إليه 
طلحةٌ رضي الله عنه فقال : ما تقول [ إذا لقيت ربك ] () وقد 
وليت علينا فظًاً غلیظا ؟ فقال له أبو بكر رضى الله عنه حرّكت لی 
عينيك » وذللت لى عقبيك وحَمتنى (؛) تلفتتی عن رآیی » وتصلدنی 


(۱) الحشر : ۷ . 

(۲) ورد الحدیث بتفضیل آأبی بکر وعمر فی : البخاری ۷/۰ ( کتاب فضائل رسول الله 
صلى الله عليه وسلم ) باب حدثنا الحميدى ... عن محمد بن الحنفية قال : قلت لأنس : 
أى الناس خير بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم ؟ قال : أبو بكر . قلت: ثم من؟ قال : 
ثم عمر. وخشيت أن يقول عثمان » قلت : ثم أنت . قال : ما أنا إلا رجل من المسلمين ؛ 
وكذلك ورد مع اختلاف فى الألفاظ فى : سنن أبى داود 588/4 ( كتاب السنة باب فى 
التفضیل ) ؛ ابن ماجة ۳۹/۱ ( المقدمة » باب فضل عمر ) عن عبد اش بن سلمة قال : 
سمعت علرًا يقول: خير الناس بعد رسول الله صلى الله عليه وسلم أبو بكرء وخير الناس 
بعد أبى بكر عمر ؛ المسند رقم ۰۸۳۳ ۰۸۲۵ ۰۸۳۷ ۸۷۱ ؛ وفقی الجسامع الکبیر 
للسیوطی ۱ ط . مجمم البحوث ۹ خیر هذه الامة بعد نبیها آبو بکر وعمر . 
(۳) ما بين المعقوفتين [ ] فراغ فی الأصل ‏ وقد آکملناه لتمام المعنی . 

(4) وَحَمتّنى : يقال حَامَمتّهِ سُحامّة بمعنى طالبته . وقال أبو زيد : يقال أنا مُحام علی هذا 


الأمر .. أى ثابت عليه . انظر مادة ( حمم ) لسان العرب 1617/١7‏ . 
۱۷۱ 


۲-۷ عن دینی (۱)» بل أقول له إذا / سألنى :حلفت عليهم خير أهلك() . 
فدل ذلك أنهم كانوا يراعون الأفضل فالأفضل » وأن النبّى صأّى 
الله عليه وسلم لم يصرّح بالنص على أحد » وإنما تت الخلافة 
بالإجماع لا بالنص . وقد قيل إنها ثبتت بالنص » ولكنه نص خفی 
یحتاج إلى تأویل وتأمل مثل قوله عليه الصلاة والسلام ( مروا أب 
بکر فلیصل بالناس » لا ينبفى لقوم فيهم أبو بكر أن 
بتقدمهم غیره () اقندوا باللاین من بعدى أبو بكر وعمسر ) )٤(‏ › 


(۱) فی الاصل ( تصلانى عن ذنبى ) . 

(۲) روى أنه قد دخل طلحة بن عبيد الله على أبى بكر الصديق فقال له : استخلفت على 

الناس عمر وقد رأيت ما يلقى الناس منه وأنت معه » وكيف به إذا خلا بهم وأنت لاق 

ربك فسائلك عن رعيتك !! فقال أبو بکر : أجلسونی ۰ فاجلسوه فقال : آبالله تخوفنی !! 

إذا لقيت ربى فسألنى قلت : استخلفت على أهلك خير أهلك . راجع الكامل ج۲۵/۷؛ . 
وقد أورد هذا النصٌ الباقلانى فى خطبة الصديق حينما قدُم عمر رضى الله عنه 

للخلافة بعده . راجع فی ذلك التمهید للباقلانی ص۱۹۷ . ط ۱۹۵۰م . 

(۲) ورد هذا الحدیث عن عاتشة رضی الّه تعالی عنها فی: سنن الترمذی 7/6 کتاب 

المناقب : مناقب آبی بکر الصدیق ‏ باب رقم 4 ) وقال الترمذی : هذا حدیث غريب › 

وذكره السيوطى فى ( الفتح الكبير ) ۳۷۳/۳ وقال إنه فى سئن الترمذى عن عائشة ؛ 

وقال الألبانى فى ( ضعيف الجامع الصغير وزيادته ) 5 : ضعيف جداً . 

(4) ورد هذا الحديث بهذا اللفظ أحياناً » وورد أحياناً أخرى بلفظ [ إنى لا أدرى ما قدر 

بقائى فيكم فاقتدوا باللذين من بعدى أبو بكر وعمر .... الخ ] الحديث 

الحديث عن حذيفة بن اليمان رضى الله عنه فى : سنن الترمذی ۲۷۷-۲۷۱/۶ ( کتساب 

المناقب » باب منه ) » وقال الترمذى : " وفى الباب عن ابن مسعود. هذا حديث حسن " ؛ 

سنن ابن ماجة ۱ ( المقدمة ؛ باب فى فضائل أصحاب رسول الله صلى الله عليه 

وسلم )؛ المسند ط . الحلبى ۵ . وصدح الألبانى الحديث فى 


۱۷۲ 


وکقوله فی على رضى الله عنه : ( آنت منی بمنزلة هارون من 
موسی)(۱)( من كنت مولاه فعلئٌ مولاه ) (1) والصحیح أه لم ینص 
علی أحدٍ » والدلیل علبه قوله علیه الصلاة والسلام :1 ان تولوها با 
بكر تجدوه ضعيفاً فى نفسه قويًا فى أمر الله » وان تولوها عمسر 
تجدوه قويًا فى بدنه قويًا فى أمر الله » وان تولوها عثمان تجدوه 
هادياً مهديًا وإن تولوها علیا يهدكم إلى الصراط المستقيم ١‏ 


)١(‏ ورد هذا الحديث - مع اختلاف فى الألفاظ - عن سعد بن أبى وقاص رضى الله عنه 
فی : البخاری ۱۹/۵ ( کتاب فضائل صحاب النبی .. باب مناقب علی ب بن ی طقلب) ‏ ۱ 
مسلم ۱۸۷۱/4 ( کتاب فضائل الصحابة.. » باب من فضائل على بن أبى طالب)؛ سنن 
الترمذی ۰۲-۳۰۱/۵ ۰ (کتاب المناقب » باب مناقب على ڊ بن أبى طالب) ؛ سنن ابن 
ماجة ۳-4۲/۱:-*4 ( المقدمة ) » باب فی فضائل أصخاب رسول الله صلى الله عليه 
وسلم : فضل علی بن آبی طالب ...)؛ المسند ۰۹۷/۳ والحدیث فی فضائل الصحابة (رقم 
و ۵۵۱۱۳۱۵۵۷ ۱۱۳-۱۱۹۱۱ ۱۱۵۳ . 
(۲) ورد هذا الحدیث فی : سنن الترمذی ۲۹۷/۰ ( کتاب المناقب ‏ باب مناقب علی بن 
أبى طالب ... ) وقال الترمذی : " هذا حديث حسن غريب " . وصححه الألبانى فى 
تعلیقه علی ( مشکاة المصابیح ) للتبریزی ۲۶۳/۳ » وكذا صححه فى ( صخیح الج‌امع 
الصغیر ) ۲۵۳/۵ ط . المکتب الاسلامی - بیروت ۱۹۹۰م ؛ سننن ابن ماج 0/۱ 
( المقدمة » فضل علی ....) عن سعد بن أبى وقاص رضى الله عنه . 
(۳) ورد هذا الحدیث بالفاظ مختلفة فی : مسند الامام أحمد ۱۷۹/۰ حدیث رقم (۸۷۱) 
عن زيد بن بيع عن علي قال : قيل يا رسول الله من يوس بعدك قال : (ان توا ابا 
بكر تجدوه أميناً زاهداً فى الدنيا راغباً فى الآخرة وإن تَوَمُْوا عمر تجدوه قوياً أميناً لا 
يخاف فى الله لومة لائم وإن تؤمروا علياً ولا أراكم فاعلين تجدوه هادياً مهديا يأخذ بكم 
إلى الطريق المستقيم ) » كذلك ١58-١1/*‏ حديث رقم (651) ؛ قال الشيخ شاكر: 
إسناده صحيح ... والحديث فى مجمع الزوائد )١77/6(‏ وقال " رواه أحمد والبزار 
والطبرانى فى الأوسط »› ورجال ابزار ثقات " . 

۳۳ 


۷ب 


فأخبر آن کل واحد منهم یصلح للإمامة على الانفراد » ولم ينص 
على أحد لأنّه لو نص على أحد لما قال إن تولوها » ولما قالت 
الأنصار مثا أمير ومنكم / أمير فدل على أن الخلافة بَعْد النبى صلسى 
الله عليه وسلم لأبى بكر رضى الله عنه بالإجماع لا بالنص» 
والإجماع حُّة. قال الله عن وجل:( ومن ِسَاقِقٍ الرسول من بِعْدٍ 
اه هی ریم مر سیل یی وتو ولو 


| 


جه گم وساءت میا 6 (۰0 
فان قیل:علی آولی بالخلافة لأنه أعلم من أبى بكر وأشجع» وکان 


أقرب إلى النبى صلى الله عليه وسلم من أبى بكر؛ لأنه كان ابن عمّه. 


يقال لهم : هذا ليس بصحيح » والدليل على أن أبا بكر كان 
أعلم الصحابة بعد النبى صلى الله عليه وسلم وأشجعهم قوله يوم 
الردة : ولو منعونی عقالاً أو عناقا مما أعطوا رسول الله صلى الله 
فقال عمر رضى الله عنه سمعت النبى صلى الله عليه وسلم يقول 
( أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله فإذا قالوها 
عصموا منى دماءهم وأموالهم ) )١(‏ . فقال له أبو بكر 
)١(‏ النساء : ۱۱۵ . 
(۲) ورد هذا عن عدد من الصحابة بروایات مختلفة فى : البخضاری (۱۰/۱) ( کتساب 
الایمان » باب فان تابوا وأقاموا الصلاة ۰۰۰ الخ ) ؛ ٠١/۹‏ ( کتاب اسستتابة المرتدين 
و المعاندین » باب قتل من آبی قبول الفرائض ) ؛ مسلم ۰۳-۵۲/۱ ( کتاب الایمان » باب 


الأمر بقتال الناس ... الخ ) . وقال السیوطی فی "الجامع الصفیر": متفسق علیهبرواه 
الأربعة عن أبى هريرة وهو متواتر ". 


۷۱۷ 


رضى الله عنه : سمعته يقول إلا بحقها » والزكاة من حقها ء والله 
لا أفرق بين ما جمع الله عز وجل () » قال الله عز وجل : / 
( وَأَقَيمُوالصَلَةوَءَاوا له > (؟) » وكان النبى صلى الله عليه 
وسلم قبل وفاته قد جهز جیشا تم مات » والجیش مجهز لم یر » 
وارتد الناس ثم مات فقال عمر لأبى بكر رضى الله عنهما : الناس 
قد ارتدوا » وحماة الاسلام فی هذا الجیش » ومن الرأى رده مسن 


)١(‏ يروى أنه بعد أن تولى أبو بكر الخلافة قال لأسامة : أنفذ لأمر رسول الله صلى الله 
عليه وسلم » فقال عمر بن الخطاب : كيف ترسل هذا الجيش والعرب قد اضطربت 
عليك!؟ فقال الصدیق : لو لعبت الکلاب بخلاخیل نساء المدينة ؛ ما رددت جیشا أنفذه 
رسول الله صلى الله عليه وسلم . 

وقال له عمر وغيره : إذا منعك العرب الزكاة فاصبر عليهم . فقال : والله لو 
منعونى عقالا كانوا يؤدونه إلى رسول الله لقاتلتهم عليه . والله لأقاتلن من فرق بين الزكاة. 
والصلاة . فقيل له ومع من تقاتلهم ؟ قال : وحدی حتی تنفرد سالفتی . 

وعن أبى هريرة أنه قال : إن رسول الله صلى الله عليه وسلم وجه أسامة بن زيد فى 
سبعمائة الی الشام » فلما نزل بذی خشب قبض النبی وارتدت العرب حول المدينة فاجتمع 
أصحاب الرسول صلى الله عليه وسلم إلى الصديق فقالوا : يا أبا بكر رد هؤلاء » فققال 
والذى لإ إله غيره لو جرت الكلاب بأرجل أزواج رسول الله ما رددت جيشا وجهسه 
رسول الله » ولا حللت لواء عقده الرسول فوجه أسامة فجعل لا يمر بأناس يريدون 
الارتداد إلا قالوا : لولا أن لهؤلاء قوة ما خرج هؤلاء من. عندهم ولكن ندعهم حتى يلقوا 
الروم . فلقوا الروم فهزموهم وقتلوهم ورجعوا سالمين فثبتوا على الإسلام . 

راجع العواصم من القواصم لأبى بكر بن العربى دس55 هامش )١(‏ - تحقيق محب 
الدين الخطيب ؛ البداية والنهاية ۳۱۱/۲ ؛ الکامل لابن الأثیر ۲۱۲/۲ ؛ تاریخ الطسبری 
لابن جرير الطبری ۲۲۲/۳ ط. القاهرة ٩۱۳۲ه‏ . 
“() البقرة ::" 


۱۷۵ 


۸ 


۸ ۲ب 


شیر لما قد جهز له » فقال أبو بكر رضى الله عنه : أشجاع فى 
الجاهلية وخوار فى الإسلام » والله لا رددت جيشأ جهّزه رسول الله 
صلى الله عليه وسلم » قال عمر رضى الله عنه : لم يبق أحدٌ - أنا 
ولا غيرى-إلاً وداخلّه فشل الا ما کان من آبی بکر رضی الّه عنه. 
ومن الدیل علی أنْ أبا بكر أشجع من على رضى الله عن[ أن 
لب صلى الله عليه وسلم أعلم علي بموته فقال لسه: :ابن ملجم 
يقتلك () ]ء فکان علی رضى الله عنه إذا لقى ابن ملجم یقول : متی 
تخضب هذه من هذه يعنى أحيته من دم راه فكان إذا دل 
الحرب فلاقى فلاقى الخَصم يعلم أن ذاك الخصم لا يقتله فهو معه كآنه 
نائم على فراشه وأبو بكر رضى الله عنه كان إذا دخل الحرب 
ولاقى الخصم / لا يدرى هل يُقتل أم لا يُقتل » فمن يدخل الحرب 
وهو لا يدرى هل يقتل أم لا ويقاسى من الكرً والفرٌ والجزع والفزع 
ما يقاسى » يكون كمن يدخل الحرب وهو نائم کأنه علی فراشسه ؛ 
فدل علی أنْ أب بكر رضى الله دنه كان أشجع . 

ثم يقال لهم : الشجاعة ليس فيها فضل ؛ الدليل عليه لو أن 
الجاع تخلّف عن الجهاد وجاهد الجبان لكان الفضئل للجبان 
لاللشجاع المتخلف» ثم لوجاهدا جميعا وقلنا الفضئل للجبان كان غير 


)١(‏ وردت أحاديث كثيرة فى وفاة على بن أبى طالب » وإعلام النبى صلى الله عليه 
وسلم بأنه سيقتل على يد أشقى الناس دون ذكر ابن ملجم ذكرها الهيثمى فى مجمع 


الزوائد» باب وفاته رضى الله عنه : ١7/4‏ وذكر أن بعضها رواه الطبرانى بإسناد 


حسن ؛ و أجمد والطبرانى والبزار باختصار ورجال الجميع موثقون . 


۱۷۹ 


بعيد » لأنّ الجبان يقاسى من المشقة ما لا يُقا يه )١(‏ الشجاع السذی 
له دربةٌ بالحرب » فإذا قلنا إن الجبان أفضل لما يناله من المشقة فى 
کره وفره یکون غیر بعید» وکذلك القرابة آیضاً لیس فیها فضل 
لأ ) الإنسان یکتسب الفضل بما يفعله بنفسه قال الله عت وجل( وآن 
یلا ناماس » (۲) و القرابة شیء الی الله عر وجل 
ليست مما يكتسب العبد فضلاً وغيره » والدليل عليه أن والد النبسی 
صلى الله عليه وسلم ووالدته فی اثار» فلو أن القرابة/ تفيد(") ) شيئاً 
لأفادتهما » لأنهما أقرب من غيرهما . وقد روى فى الخبر عن 
لثبی صلى الله عليه وسلم أنه قال-: لفاطمة ‏ عليها السلام - 
( إن أردت اللحوق بى فعليك بكثرة السجود )(؛) (؛) أحالها على العمل 
لا على النسَب والقرابة » ولو أن القرابة ينال بها فضلا لكان 
العبئّاس أفضل من علي لأن العباس عم النبى صلى الله عليه وسلم ؛ 
وعلى ابن عمه والعدٌ أقرب من ابن العمّ» وعلی آفضل من العب اس 
فدل على أن الفضل بمعنى آخر ليس بالقرابة » وهو ما روى 





(ا) فى الاصل (ما )| 

(؟) النجم 

(۲) ذ ی هی تقل ) وصححه خیش مب تفيد ) وبه پستقیم المعنی . 

(۶) ورد هذا الحديث فى : سنن ابن ماجة 451/١‏ رقم (۱:۲۲) ( کتاب (قامة الصلاة 


والسنة فيها » باب ما جاء فى كثرة السجود ) باسناد حسن عن آبی فاطمة ؛ مسند آحمد 
EA‏ بلفظ مختلف » ومن طریق ثالث مختصر بلفظ " یا آبا فاطمة ان آردت آن تلفانی 
فأكثر السجود " وفیها ابن لهيعة وهو حسن الحدیث فی المتابعات والشواهد » قاله الألبانى 
فی ارواء الغلیل ۲۱۰/۲ ( ط المکتب الاسلامی ) . 


۱۷۷ 


وأ 


اب 


عن الثبى صلَّى الله عليه وسلم أنه قال : ( إن ربكم واحدٌ وإن أباكم 
واحذ كلكم لآدم وآدم من تراب لیس لعربی فضل على عجمئ ) )۱( 
انآ رمک تک ۰ 

فان قیل : على أعلم من أبى بكر رضى الله عنهما لأن النبى 
صلى الله عليه وسلم قال : ( آنا مدينة العلم ۰ وعلی بابها . فمن 
آراد المدينة فلیقصد الباب ) (۳) یقال لهم : هذا الخبر لا یخلو لا 
أن يكون على رواه أو غيره ؟ فإن كان غير على رواه فهذا علسم 
من العلوم قد عَلمناه من غير الباب وإذا جاز / أن يُعلم علم من 
العلوم من غير الباب جاز أن يُعلم جميعها أو أكثرها من غير 
الباب » وان كان على قد رواه فهذه شهادته لنفسه وشهادة الرجل 
لنفسه لا ثقبل » فدل على أن الخبر له معني غير ما ذهبوا إليه 
وقوله عليه الصلاة والسلام : ( أنا مدينة العلم وعلی بابها ) (") لم 
(۱) ورد حدیث حجة الوداع فی مواضم مخئلفة : انظر فتح الباری ۱۰۸/۸؛ وصحیح 
مسلم ۸٩۲-۸۸۲/۲‏ ( کتاب الحج » باب حجة النبى صلى الله عليه وسلم ) ؛ وقد أورد 
الشيخ ناصر الألبانى زيادات من كتب الحديث فی ( حجة النبی ص ۷۳-۷۱ ) . 
(۲) الحجبرات : ۱۳ . 
(۳) آورد ابن الجوزی هذا الحدیث فی کتابه الموضوعات »› وتحذدث فيه عن طرقه 
وألفاظه ؛ راجع : کتاب الموضوعات ۹/۱ ۳۹۰-۳ ؛ انظر السبوطی فى اللالىء 


المصنوعة ۳۳۱-۳۲۸/۱ ؛ الشوکانی فی الفوائد الموضوعة ص ۳4۹-۳4۸ ط. بیروت 
7ه . وكذلك تحدّث الإمام ابن تيمية عن ذات الحدیث فى منهاج السنة النبوية 
۷ وقال إنه موضوع وأشار إلى ما ذكره ابن الجوزى فى ذلك » وقال الألبانى هو 
موضوع فى الجامع الصغير ١١/7‏ » وقال عنه الترمذى : حديث غريب منكر راجع 
السنن ۲۰۱/۵ ( کتاب المناقب » باب مناقب على بن أبى طالب ) . 


۱۷۸ 


يرد عليًا بن أبى طالب كلم الله وجهه » ولنما آراد بقوله " على 
بابها " أى رفيع بابها وعظيم شأنها كقوله تعالى : ( هذا صراط 
على مستقیم 4 )١(‏ بقراءة يعقوب الحضرمى ؛ أى رفيع مستقیم » 
فيكون على ها هنا بمعنى عال كما قال امرؤ القيس : 
مکر مقر مُقبل مُذبر معا ** كجلمود صخر حطه اسيل من عل (؟) 
أى من عال » وإذا كان بمعنى عال فلا حجة لهم فيه . 

والدليل على أن أبا بكر رضي الله عنه أعلم وأفضل قوله 
صلى الله عليه وسلم : ( يؤمكم أعلهكم وأفضلكم ) (”) . 

ثم لما وقع صلّى الله عليه وسلم فى النزع وحضر وقت 
الصلاة قال : ( مروا ابا بكر فليصل بالناس ) يقول علىٌ رضى الله 
عنه : كنت حاضر! بين يدى النبى صلى / الله عليه وسلم وما كدت 
غائبّا فقال : مروا آبا بکر فلیصل بالناس وترکنی » فرضینا لدنیانا 
ما رضیه رسول الله صلی الله عليه وسلم لديننا . 


. ۶۱ : الحجر‎ )١( 

(۲) راجع : دیوان امریء القیس ص۰۲ - ط دار صادر - بیروت . 

(۳) ورد هذا الحدیث بالفاظ وروایات مختلفة فی : البخاری ۱۰۳/۱ ( کناب الاذان » 
باب آهل العلم و الفضل أحق بالامامة ) ۰ ۱۱۱-۱۲۵/۱ - ( کتاب الاذان ؛ بساب : لذا 
استووا فى القراءة فلیزمهم آکبرهم ) ۰ ۱۹۱/۰ ( کتاب المغازی ۰ باب من شهد الفتح ) ؛ 

سنن أبى داود ۱2۹/۱ حدیث رقم (287) ( كتاب الصلاة » باب من أحق بالإمامة ) ؛ 
سنن النسائی ۷۶/۲ ( كتاب الإمامة » ذكر الإمامة والجماعة . إمامة أهل العلم والفضل ) 

۲ ( كتاب الإمامة » من أحق بالإمامة ) . 


۱۷۹ 


۰ لب 


فإن قيل علي" أولى بالخلافة من أبى بكر لقول النبى صلّى الله عليه ٠‏ 
وسلم : ( أنت متى بمنزلة هارون من موسى ) )١(‏ يُقال لهم هذا 
الخبر أيضاً لا حجّة لكم فيه لأنه إن أراد بقوله أنت منى بمنزلة 
هارون من موسى أنت أخى » كما أن هارون أخو موسى » فهذا 
لايصع ؛ لا علي كان ابن عمّه لم يكن أخاه » فإن أراد به أك 
الخليفة بعدى كما أن هارون كان الخليفة بعد موسى عليهما الصلاة 
والسلام فهذا فاسد أيضا » ؛ لأن هارون مات قبل موسی ۰ فلم يكن 
الخليفة بعده » فلو كان المراد به الخلافة لقال منزلتك منى منزاة 
يوشع بن نون » لأن الخليفة بعد موسى كان يوشع بن نون » فدل 
علی أن الخبر له معنی غير ما ذهبوا إليه » وذلك آن النبی صلی 
الله عليه وسلم خرج الی بعض الغزوات ۰ واستخلف علیّا فی أهله 
فقال المنافقون إنما خلفه بُغضأً وقلى » فلحق على رضى الله عنه / 
النبی" صلی الله عليه وسلم وقال: ان المنافقین فالوا کیت وکیشت » 
فقال النبى صلى الله عليه وسلم کذبوا » خلفتك کما خسف موسی 
هارون ٠‏ أَمَا ترضى أن تكون مثى بمنزلة هارون من موسى ؛ لأن 
موسی لما توجه لمیقات ربه استخلف هارون فى قومه » وإذا كان 
المراد به الخلافة فى حال الحياة » فهذا لا حجة لهم فيه » فإن النبى 
صلى الله عليه وسلم كان يستخلف على أهله فى كل غزوة يغزوها 
رجلا من أصحابه » كابن أم مكتوم » وغيره. 


(۱) سبق تخریج الحدیث ص ۱۷۳ ۲ 


۱/۸۰ 


فإن قيل : فقد قال النبى صلى الله عليه وسلم : من کنت مولاه 
فعلى مولاه » يريد من كنت أولى به فعلى أولى به » يقال لهم مولى 
ها هنا بمعنى الناصر » آی من کنت ناصره فعلی ناصره » قال الله 
۰ ۳ 7 ی 7 ا عر حر ع ا سے ادن مر 
عز وجل :( وان تظهرا یه ون هومولَهوجنریل وصیح 
َلْمْوْمِنِينَ4 (۱) ۰ آی ناصره» وقال الشاعر: لذا ذل مولی المرء فهو 
ذليل )١(‏ أى إذا ذل ناصره ٠‏ وإذا كان المراد به من كنت ناصره / 
فعلى ناصره فإن النبى صلى الله عليه وسلم كان ناصرا لأبى بكر 
رضى الله عنه » ولم يكن خاذلا له : بل كان كل واحد منهما ناصرا 
لصاحبه» ومؤنسا له قال الله عز وجل :0ص وه فد تصره 
أننّهُ..4 (۳) » وعلی بن آبی طالب رضوان الّه عليه قد كان ناصرا 
له أيضا » فإن أبا بكر رضى الله عنه لما قال : آقیلونی آقیلونی لسم 
يقم غير على رضى الله عنه فقال : والله ما نقيلك ولا نس تقيلك ٠‏ 
قدمك رسول الله صلى الله عليه وسلم » فمن الذى يؤخرك » رضيك 
لديننا أفلا نرضاك لدنيانا ؟ وجاهد بين يديه وتسرى بالحنفية فى 
أيامه » وولدت له محمد بن الحنفية » ولم یظهر غیر الموافقة » 
والنصرة . 
(۱) التحریم : ۶ . 
(۲) هذا شطر من بيت أوله : 

وأعلم علما ليس بالظن أنه عه إذا ذل مولى المرء فهو ذليل 

قائل هذا البيت هو طرفة بن العبد أحد أقطاب الشعر الجاهلى . راجع في ذلك ديوان 
طرفة بن العبد ص ۱۲۰ ط . القاهرة ۱۹۸م . 


(۲) التوبة : ۰ . 
۱۸۱ 


۱ 


۲ب 


فان قیل : لو كان أهلاً للخلافة لما قال أقيلونى أقيلونى » لأن 
الإنسان لا يستقيل من الشىء إلا إذا لم يكن أهلاً له » يقال لهم : 
أقيلونى يدل على زهده وورعه ۰ وخوفه من الزلل فی آمر لاس 


يطلب الاستقالة لأجل ذلك ؛ ولأنه سمع النبی صلى الله عليه 


وسلم / [ يَلْعنْ إماماً أم قوماً وهم له كارهون ] .)١(‏ فخشى أبو بكر 
رضى الله عنه أن يكون فيمن ولى عليهم من هو كاره له » ققال 
أقيلونى أقيلونى » فلمًا أجابوه بالقبول والاستبشار » ولم ينكر عليه 
نکر خف عنه بعض ما تَوهُم من كراهة كاره » ولهذا روى أنه 
رأى جبلاً فقال للجبل : لو كان بك مثل ما بى لتقطعت . ولأن كل 
إنسان يطالب بأمر نفسه » والإمام يُطالب بأمر نفسه وأمر الأمّة » 
فطلب الاستقالة لأجل ذلك . 

وقد روى فى الخبر عن النبى صلى الله عليه وسلم أنه 
قال : من ولّى على المسلمين رَجُلاً وهو يعلم أن فى 
المسلمين مَنْ هو خير منه. ققد خنا الله 


(۱) ورد هذا الحديث بألفاظ متقاربة فى كتب السنن فقد ورد فى : سنن الترمذى 
(۲۲۳/۱) ( کتاب الصلاة : باب (۲۱۳) ما جاء فيمن أم قوماً وهم له کارهون ) حدیث 
رقم ۳۳۵ » بلفظ " لعن رسول الله صلى الله عليه وسلم - ثلاثة : رجل أم قوماً وهم له 
کارهون ... الحدیث " ؛ سنن ابن ماجة ۳٠١/١‏ ( كتاب إقامة الصلاة والسئة فيها ‏ باب 
من أم قوماً وهم له كارهون ) . حديث زقم (471) عن ابن عباس عن رسول الله صلى 
الله عليه وسلم بلفظ ( ثلاثة لا ترتفع صلاتهم فوق رءوسهم شبراً » رجل أم قوماً وهم له 
كارهون ٠٠٠‏ ) ؛ وقال البوصيرى : إسناده صحيح ورجاله ثقات )"١١/١(‏ » وصححه 
ابن حبان کما فی الترغیب ۳۱۳/۱ . 


۱۸۲ 


ورسوله (۱) . فلو كان فى الصحابة من هو أفضل من أبى بكر 
الصديق رضى الله عنه » لما أجمعوا على خلافته ؛ لأن ذلك یودی 

إلى خيانة الله ورسوله » والأمّة لا تجتمع على ضلالة (؟) » للخبر 
لمروی عن النبى صلى الله عليه وسلم فى ذلك » ومن الدليل على 

أن أبا بكر رضى الله عنه أفضل الخَأق بعد رسول الله صلى الله 
عليه وسلم قوله عليه الصلاة والسلام / : ( ما طلعت الشمس ۳۲-] 
ولا غربت على رجل بعد النبيين والمرسلین آفضل من آبسی بکر 
رضى الله عنه ) (۲) ۰ وهذا صريح كما ترى . 





)١(‏ ورد هذا الحديث فى : مستدرك الحاکم ٩۲/۶‏ ( كتاب الأحكام ) عن ابن عباس 
رضى الله عنهما عن رسول الله صلى الله عليه وسلم بلفظ " من استعمل رجلا من عصابة 
وفى تلك العصابة من هو أرضى لله منه فقد خان الله وخان رسوله وخان المژمنین "۰ 
وقال الحاكم : هذا حديث صحيح الإسناد ولم پخرجاه . 

(؟) ورد فى ذلك بعض الأحاديث بألفاظ وروايات مختلفة فى : سنن ابن داود 14 رقم 
(4701) كتاب الفتن والملاحم › باب : ذكر الفتن ودلائلها ) ؛ سنن الترمذى ٠٠١/۴‏ 
حديث رقم )١١55(‏ عن ابن عمر وقال الترمذى : هذا حديث غريب من هذا الوجه ؛ 
سنن ابن ماجة ١707/7‏ رقم )56٠0(‏ ( كتاب الفتن » باب السواد الأعظم ) ؛ مسند 
الامام آحمد ۱۶۵/۰ حدیث رقم (۲۷۹۸۰) عن أبى بصرة الغفارى ؛ سنن الدارمسى 
(المقدمة)(۸) رقم (54).؛مستدرك الحاكم )١١5-١١5/١(‏ ؛ الطبرانى فى(المعجم الكبير) 
(۱/۳۰۹/۳) ؛ ابن آبی عاصم فی (السنة) ۱/۲ ط. بيروت ؛ وقال الألبانى فى سلسلة 
الأحاديث الصحيحة ۳۲۰-۳۱۹/۳ حدیث رقم (۱۳۳۱) : فالحدیث بمجموع طرقه حسن. 
(")ورد هذا الحديث فى:تاريخ بغداد۲ ۶۳۸/۱حدیث رقم۱ ۰ بسنده عن آبی الدرداء قال: 
رآنی النبى صلى الله عليه وسلم وأنا أمشى أمام أبى بكر الصدّيق» فقال:(يا أبا الدرداء 
أتمشى أمام من هو خير منك فى الدنيا والآخرة » ما طلعت الشمس ولا غربت على أحد 
-بعد النبيين والمرسلين-أفضل من أبى بكر)؛ كتاب "السنة " لأبن أبى عصاصم 5101/١‏ 
حديث رقم (۱۲۷۲4)؛وعزاه السیوطی فی الجامع الکبیر (المخطوط) ۱۳۷/۲ لابن عساک . 


سم دز 6 


فان قیل : آخبرونا بما جری بین على ومعاوية رضى الله 
عنهما ؛ الحق مع من کان منهما ؟ 

یقال لهم: اختلف الناس فى ذلك » فمنهم من قال : الحق كان مع 
على لقول النبى صلَّى الله عليه وسلم (علیٌ علی الحق؛ والحق معه 
حيث دار)(١).‏ ومنهم من قال : ٍن كل واحدٍ منهما كان مجتهداً 
مُصيباً » لقول النبى صلى الله عليه وسلم:(كل مجتهد مصيب) (') . 
و آنهما لم یختلفافی الأصول » ولنما اختلفا فی الفرو ع کاختلاف الشافعی 
رضى الله عنه وأبی حنيفة والناس فى ذلك على قولين : فمنهم من 
یقول ان الحق فی جهة؛ ون المخالف فی تلكك الجهة مخطیء له أجر 
لا أنه خطأ يؤدى إلى كفره » ولا فسقه ؛ لقوله عليه الصلاة والسلام 
( من اجتهد فأصاب فله أجرانء ومن اجتهد فأخطأ فله أجر ) (۲) › 





)١(‏ لم يرد هذا الحديث فى کتب الصحاح ولا فى كتب السنن ء وقد تكلم عليه الإمام ابن 
تيمية فى كتابه منهاج السنة النبوية ۲۳۹/۶ وقال : إنه من أعظم الكلام كذباً وجهلاً فإن 
هذا الحديث لم يروه أحد عن النبی صلى الله علیه وسلم - لا باسناد صحیح ولا ضعيف. 
وقد عق على ذلك د . محمد رشاد سالم فقال : لم أجد هذا الحدیث .راجع منهاج السنة . 
(۳۰۲) ورد الحدیث الثانی عن عمرو بن العاص رضی الثه عنه فی : البخضاری ۱۰۸/۹ 
( كتاب الاعتصام » باب جر الحاکم لذا اجتهد فأصاب آو أخطاً ) ؛ مسلم ۱۳۲-۱۳۱/۵ 
( کتاب الاقصية ۰ باب بیان جر الحاکم لذا اجتهد ۰۰۰ ) ولفظ الحدیث فیهما : " [ذ۱ حکم 
الحاکم فاجتهد ثم آصاب فله آجران » وإذا حكم فاجتهد ثم أخطأ فله أجر " ؛ مسند الام‌ام 
آحمد ۰-۳۹/۱۱؛ رقم (1۷۵) بلفظ مختلف عن عبد الله بن عمرو عن أبيه. وأما 
الحديث الأول فراجع ما يتعلق بهذه المسألة فى : أصول التشریع الاسلامی الشیخ علی 
حسب الله ص5 47-3 (فصل اختلاف المجتهدين ط. المعارف 554١م‏ )؛ أصول الفقه- 
د . محمد بو النور ۲-۲۳۵/۳(هل کل مجتهد مصیب ؟) ط . دار الفکر ۱۹5۷م. ۰ 


عمو 


ومنهم من یقول کل منهما مصیب / الخیر » وحملوا آمر معاويسة ۳۷سب 
وعلی" رضى الله عنهما على ذلك » وذلك أن عثمان بن عفان 
رضى الله عنه كان الخليفة » وهو ابن عمّ معاوية » فَقَتِل مظلوما ‏ 
وولى بعده الخلافة على رضى الله عنه فجاء معاوية وطالبه بدمه ٠‏ 
فقال علي رضى الله عنه : مسن قتل عثمان ؟ فقام الخلفاء كلهم › 
فأدّى اجتهادهم إلى تركهم ذلك الیوم ؛ له لا یمکنه قتل جمیعهم » 
وخشى على نفسه أيضاً أن يقتلوه» كما قتلوا عثمان رضی اه عنه » 
فلمًا تركهم ظنّ معاوية وأصحابه أنهم قد تركوا شرطأ من شروط 
الإمامة ؛ لأن من شرط الإمامة استيفاء الحقوق » فاذا لم یس توف 
الحقوق » فقد ترك شرطا من شروط الإمامة » وبطلت إمامته › 
والعَصنر" لاب له من إمام » فعقدوا لمعاوية بهذا الاجتهاد » فكل واحد 
منهما كان مجتهداً مصيباً » والدليل على أنّهِ لم يجر بينهم ما يؤدى 
إلى الكفر والفسق ٠‏ أن على بن أبى طالب رضى الله عنه كان إذا 
قائل الكقار يُظْهِر / الفرح والاستبشار » وفی حال قتالسه لمعاوية ۱-۳۳ 
ظهر منه الهدُ والحزن وأشرف علی القتل »فقال آبو الحسن : کل 


هذا بیننا ؟ (لی اه آشکو عُجری وبجری (۱) أى همومى و آحزانی » 





(۱) روی عن على - کرم اش وجهه - أنه طاف ليلة وقعة الجمل علي القتلى مع مولاه 


َنبَزاً فوقف على طلحة بن عبيد الله » وهو صريع » فبكى ثم قال : عَنّ على أبا محمد أن 
أراك معفراً تحت نجوم السماء » إلى الله أشكو عُجَرِى وبُجَرى !! قال محمد بن يزيد :. 
معناه آشکو همومى و أحزانی » وقيل : ما أَبْدِى وأخفى . 

والعرب نقول : ان من الناس من أحدثه بعجری وبجری آی أحذثه بمساوئی ( راجع لسان 
العرب ٩۶۲/۶‏ مادة عجر ) . 

ش ۱۸۰ 


۳ب 


پا لیتنی مت قبل هذا بعضرین سنة وکان یقول لأصحابه : 
لا لاب ول ولا نقف على جَريح . فلو وجد منهم ما يؤدى إلى 
كفرهم وفسقهم » لما أمر أصحابه بذلك . 

وروى أن بعض أصحابه قال له : آکفار هم ؟ فقال :لاهم 
إخواننا بَعُوا علينا (» قال الله تعالى: ( وَإِنْطَأيِفَئَانِ مِنَالْمُؤْمِِينَ 

ES ICE اقتتؤانا‎ 

می ع نے إل ره ٠‏ (1) فسمّاهم الله فى حال القتال 
مؤمنين ٠‏ لم يقل: وإن طائفتان مؤمنة» وكافرة قال عز وجل: 
یشوه راہن توي ).٠‏ (0)» والصلح لايكون 
إلا بعد القتال » وإذا كان إخوة يوسف -مع كونهم أنبياء -والأنبياء 
أفضل من الصحابة يفعلون بيوسف ما فعلوا - ويوس ف أخوهم 
وشقيقهم - / حسداً ؛ فيما يتعلق بأمور الدنيا [(؛) فمن نزلت 
درجته عن درجتهم » لا يستبعد منهم ما يجرى بينهم من قتال أو 
غیره (4) ] فیما یتعلق بأمور الدین ‏ والدليل على 





(۱) ستل الامام على ابن أبى طالب عن قتال أهل البغی ( من آهل الجمسل وصفین ) 
آمشرکون هم ؟ قال : لا من الشرك فروا . قيل : أمنافقون ؟ قال : لا لان المنافقین 
لا يذكرون الله إلا قليلاً . قيل : فما حالهم ؟ قال : إخواننا بَعْوا علينا . 

راجع تفسير القرطبى الجامع لأحكام القرآن ص47 5١ 45-5١‏ فى تفسير قوله تعالى 

( إنما المؤمنون أخوة 4 ط . دار الشعب . 

(۲) الحجرات : ٩‏ . (۲) الحجراث : ۱۰ . 

(6-) مکرر بالأصل وحذف لکی بستقیم المعنی . 


۱۸7 


أن ما جرى بينهم لم يكن یتعلق بأمور الدنیا ۰ أن عمرو بن العاص 
كان وزير معاوية › فلما قتل عمار بن یاسر » آمسك عن لقتال 
وتابعه على ذلك خلق كثير » فقال له معاوية : لم لا تقاتل ؟ فقال : 
سمعت رسول الله صلى الله عليه وسلم يقول لعمار بن ياسر : 
(تقتلك الفئة الباغیة)(۱).ونحن قتلناه ؛ فدل على أن نحن بغاة . 
فقال معاوية : ما نحن قتلناه » قتله من أرسله إلينا يقائلنا » أما نحن 
دفعنا عن أنفسنا فقتل » فبلغ ذلك عليا رضى الله عنه » فقال : إن 
كنت أنا قتلته فالنبى صلى الله عليه وسلم قاتل حمزة حين أرسله 
إلى قتال الكفار ولهذا قال بعض أصحابنا إن عليا كان مجتهدا 
مصيبا فله أجران » / ومعاوية كان مجتهدا مخطئا فله أجر . 
والواجب فى ذلك الإمساك عما شجر بينهم » وذكر محاسنهم 
لما روى عن النبى صلى الله عليه وسلم أنه قال : ( سيجرى بين 


(١)ورد‏ هذا الحديث فى : سنن الترمذی ۳۳۳/۰ ( كتاب المناقب؛ باب مناقب عمار بن 

ياسرء عن أبى هريرة رضى الله تعالى عنه » ولفظه " أبشر يا عمار تقتلك الفئة الباغية ". 
قال الترمذى : وفى الباب عن أم سلمة وعبد الله بن عمر وأبى اليسر وحذيفة . هذا حديث 
حسن صحيح غريب من حديث العلاء بن عبد الرحمن ؛ المسند ( ط . الحلبى ) عن أبى 
سعيد الخدرى رضى الل تعالى عنه ۰۵/۳ ۰۷۲ ۰۹۰۰۲۸ ۰۹۱ ۰۳۰۱/۵ ۳۰۷ ۰ 
وعن خزيمة بن ثابت رضى الله عنه ۲۱۵۹۲۱۶/۵ ؛ وفيْه أيضا عن أم سلمة رضسي الله 
عنها ۰۲۸۹/۲ ۰۲۹۰ ۰۳۰۰ ۰۳۱۱ ۳۱۵ . 


وصحح الالبانی الحدیث فی ( سلسلة الاحادیث الصحيحة ۲۱۹/۲ رقم ۷۱۰) وتحدث عن : 


طرقه و ألفاظه . 


AY 


6 ۷۲سيي 


أصحابى هنيهة يغفرها الله لهم لسابقتهم . فإيّاكم وما شجر بينهم . 
فلو أنفق احدکم مثل أحد ذهبا ۰ ما بلغ مد آحدهم ولا نصیفه ) (۱) 
وقال عز وجل : وای جاو من بعد ھم قولوت ربا عفر 
آ کاو وتا لے سبَفو با لایتن 6 ۰00 وقال عز وجل: 


7 ۶ مه نع ی سے بر فد ر ر مه رو مر ت 
(وَالسَِفُوت الْاولْونَمِنَالْمهرنَ والأتصار وَأَلْدِنَ أتبعوهم 


باحسن...) (0) فأمْأل الله البديع الرفيع أن يحشرنا فى زمرتهم » 


ون یغفر لنا ولهم بمحبتهم ؛ ويبغض إلينا من يبغضهم » فقد روى 
فى الخبر عن رسول الله صلى الله عليه وسلم ( أن الله عز وجل إذا 
علم من عبد أنه يبغض صاحب بدعة غفر الله له وإن قل عمله) » 
وروى عن النبى صلى الله عليه وسلم أنه قال : ( من انتهر صاحب 
بدعة ملأ الله قلبه إيمانا وأمنا ) . 

وعنه عليه / الصلاة والسلام أنه قال : [ مَنْ أهان صاحب بدعة 
)١(‏ من أصول أهل السنة الإمساك عما شجر بين الصحابة من خلاف واقتتال » وعن ابن 
عباس رضى الله عنه أن الله أمر بالاستغفار لأصحاب رسول الله صلى الله عليه وسلم 
وهو يعلم أنهم يقتتلون . والحديث الذى ذكره. المؤلف أورده البخارى مع اختلاف اللفظ 
وفیه " لا تسبوا أصحابى فلو أن أحدكم أنفق مثل احد ذهبا ما بلغ مد أحدهم ولا نصيفه ' 
راجع أحاديث فضائل الصحابة فى البخارى ۸/١‏ ( كتاب فضائل الصحابة ) ؛ مسلم 
۱۹۸-۶ ؛ آبو داود ۹۷/۶ ؛ الترمذی ۳۰۷/۶ ( کتاب المناقب » باب فيمن سب 
الصحابة ) ؛ ابن ماجة ( المقدمة - باب فضل آأهل بدر ) . 

(۲) الحشر : ۱۰ . 

(۳) التوبة : ۱۰۰ ۰ 


۱۸۸ 


أنه الله من القزع الأكبر ] )١(‏ فليس يبغضهم إلا مشرك كاف 
لما روى عن الننبى صلى الله عليه وسلم أنه قال لعلى بن أبى طالب 
كرتم الله وجهه: [ یا علی يخرج قوم من قبل المشرق يقال لهم 
الرافضة ()) فإن أدركتهم فاقتلهم فاٍنهم مشرکون ] . 





)١(‏ راجع فى أحاديث البدعة ومن انتهر صاحبها کتاب " تنزيه الشريعة المرفوعة عن 
الأخبار الشنيعة الموضوعة لابن عراق "١4/١‏ حديث رقم ۱۳ فقد ذكر مأ نصه : 
حديث " من أعرض عن صاحب بدعة بوجهه بغضاً له فى الله ملأ الله تعالى قلبه أمناً 
وإيماناً » ومن انتهر صاحب بدعة أمَّه الله يوم الفزع الأكبر ومن سلم علی صاحب بدعة 
ولقيه بالبشری » و استقبله بما سر فقد استخف بما أنزل على محمد صلى الله عليه وسلمء 
أخرجه أبو نعيم من حديث ابن عمر من طريق عبد العزيز بن أبى رواد » وقال غریسب 
من حديث عبد العزيز لا يتابع عليه » وقال ابن حبان : كان يحدث على التوهم فسقط 
الاحتجاج به » وتعقب بأن عبد العزيز وثقه يحيى وغيره » وروى له أصحاب السنن 
الأربعة » وذكر الذهبى فى الميزان فى قول ابن حبان فيه » روى عن نافع عن ابن عمر 
نسخة موضوعة ثم قال : هکذا قال ابن حبان بغیر سند ؛ وذكر الحافظ ابن حجر فى 
اللسان أن الحمل فى هذا الحديث على الحسين بن خالد ؛ یعنی راویه عن عبد العزيز . 
وأن الخطيب قال : إنه تفرد به وغيره أوثق منه › لكن تابعه عن عبد العزيز محمد بن 
منصور الزاهد . وأخرجه أبو نعيم أيضاً وابن عساكر وتابعه أيضاً عبد المجيد بن عبد 
العزیز » آخرجه آبو نصر السجزی فی کتاب " الابانة " بلفظ : من أعرض بوجهه عسن 
صاحب بدعة رفعه الله فى الجنة مائة درجة » ومن سلم على صاحب بدعة أو رحب به 
بالبشری فقد استخف بما آنزل اه علی‌محمد . (قلت) : فی سنده بو الفضل قساضی 
نيسابور » وهو أحمد بن عصمة النيسابورى وال أعلم " أ.ه . 

(؟) الرافضة : هم الذين رفضوا إمامة أبى بكر وعمر وعثمان » وقالوا بالنص على 
إمامة على » وتشمل طوائف الكيسانية » والسبأية » والهشامية أتباع هشام بن الحكيم 
الرافضی وهشام بن سالم الجوالیقی » ویجمعهم القول بالرفض لإمامة الأئمة الثلاثة قب ۰ 
على" والنيل من السيدة عائشة رضى الله عنها » ويختلفون فى عقائدهم » = 


۱۸۹ 


وعلامة ذلك آنهم یسبون آبا بکر وعمر رضى الله عنهماء 
وحكى أن أبا نواس )١(‏ روثى فى المنام فقيل له ما فعل الله بك ؟ 
فقال : بأربعة أبيات قلتها . فقيل له : وما هى ؟ قال هى : 


- فمنهم من يؤله عليا بن أبى طالب ويقولون بالعصمة للأئمة » ومنهم من ادعى النبوة ٠‏ 
ومنهم الإثنا عشرية » ويسمون بالقطعية . » انظر عنهم : الفصل لابن حزم ۲۹۱۹/۵ ؛ 
الملل والنحل للشهرستانی ۱۶۳-۹/۲۷ ۰ وانظر عنهم بالتفصيل ما كتبه شيخ الإسلام ابن 
تيمية فى منهاج السنة النبوية تحقيق المرحوم محمد رشاد سالم ؛ مقالات الإسلاميين 
۸٩-۱‏ وانظر الفرق بين الفرق للبغدادى ص٠‏ ؛؛ الخطط للمقريزى ۳۹۱/۲ ط. دار 
التحریر ۹۱۸ ۱م. 
(۱) آبو نواس (۱۹۸-۱4۷ه = ۸۱4-۷۲۳م ) هو الحسن بن هانىء بن عبد الأول بن 
صباح » شاعر العراق فى عصره . ولد فی الأهواز ونشأً بالبصرة » ورحل إلى بغداد 
فاتصل فیها بالخلفاء من بنی العباس . 
قال الجاحظ : ما رأیت رجلا اعلم باللغة ولا آفصح لهجة من آبی نواس. وقال آبو عبيدة: 
کان آبو نواس للمحدئین کامریء القیس للمنقدمین . وقال الامام الشافعی : لولا مجون أبى 
نواس لأخذت عنه العلم . وهو آول من نهج للشعر طریقته الحضريء وأخرجه من 
اللهجة البدوية . وقد نظم فی جمیع آنواع الشعر » وأجود شعره خمریاته » نه " دیوان 
شعر مطبوع " ودیوان آخر سمی " الفکاهة والائتتاس فی مجون آبی نسواس " مطبوع . 
ولابن منظور کتاب سماه ( آخبار آبی نواس - مطبوع ) وهو فی جزأین صغیرین » 
ولعبد الرحمن صدقى : ألحان الحسان فى حياة أبى نواس - مطبوع ) . وفى تاريخ 
ولادته ووفاته خلاف » قيل ولد في ۱۳۰هت آو۱۳۹هست أو ٤١‏ ١ه‏ أو٥٤‏ هس 
و" ؛ اه » وقبل فی وفاته ۱۹0ه آو ۱۹۲ه آو ۱۹۸ه راجع :الاعلام للزرکلسی 
۲ ط. ۱۹۹۲م ؛ تهذيب أبن عساکر ۲۰4/6 ط. الهندی ۱۳۲۷ه- ؛ نزهة الجلیس 
۱ خزانة البغدادی ۱۲۸/۱ ط. القس‌اهرة ۱۹1۹م ؛ وفیسات الاعیان ۰۱۳5/۱ 
أخبار أبي نواس لابن منظور » تاریخ بغداد 4557/19 ؛ الشعر والشعراء ۳۱۳ ؛ دائنرة 
المعارفب الاسلامية 1۱۳/۱ ط. دار الشعب . 


۱۹۰ 


کما رطبیت عتیقا صاحب الفسسار 
وقد رضيت عَلیّا («) قدوة عسما 
وما رضبيت بقتل الشيخ () فى الذار 
كل الصّحَابَة عندى قذوةٌ علنَا 
إن كنت تعلم أنى لا أحبُهفم 
إلا بوجهك فَأعتقنى تقنى مِن التسار 0 
فكما أن محبتهم واتباعهم توصل إلى الجنة » وإن كثرت 
الذنوب » فكذلك بغضهم وثرك تباعهم والاقتداء بهم يكون / سبباً 
للخلود فی النار » وان کثرت الطاعة » فمّن اعتقد غیر ما آشرنا 
ال یه من اعتقاد آهل الحق » المُنْتَمِينَ إلى الإمام أبى الحسن 
الأشعرى (ء) رضى الله عنه فهو كافر » ومن نسب إليهم غير ذلك 
فقد کفرهم » فیکون کافرا بتکفیره لهم » لما روى عن النبی صلی 
)١(‏ كتب بالهامش. (؟) يشير الی مقتل الخليفة الثالث عثمان بن عفان رضى الله عنه. 
(۳) انظر فی هذه الأبيات ديوان أبى نواس ٠١7/١‏ ؛ وفيات الأعيان 7١7/١١‏ . 
(4) آبو الحسن الکشعری (۳۷6-۷۲۱۰ه = ۲۱-۷ ٩م)‏ هو علی بن اسماعیل بسن 
إسحاق » أبو الحسن . من نسل الصحابی أبی موسی الأشعری ۰ موسس مذهب الاشاعرة 
کان من الائمة المتکلمین المجتهدین ولد فی البصرة » وتلقی مذهب المعتزلة وتقدم فیهم » 
ثم رجم وجاهر بخلافهم » وتوفی ببغداد . 
قيل : بلغت مصنفاته ثلاثمائة كتاب » منها ( إمامة الصديق) و (الرد على المجسمة) 
و (مقالات الإسلاميين) و (الإبانة عن أصول الديانة) و (رسالة فى الإيمان) و (مقالات 
الملحدين) و (الرد على ابن السراوند) و (خلق الأعمال)و (الأسماء والأحكام) - 
۱۹۱ 


الله عليه وسلم أنه قال :( ما كفر رجل رجلا إلا باء به أحدهما إن 
كان كافرا إنه لكما قال وإن كان مسلما لقد كفر بتكفيره إياه(١)) ٠‏ 
فمن كان هذا اعتقاده ودينه » فكيف يستحل المسلم أن يغتابه » فضلا 
آن یکفره ویلعنه » وهل فی هذه الاعتقادات ما یجحصده آحد أو 
يستمر عليه (؟) عالم أو عابد الا ملحد دهری (۳)؛ آو مسوهسسم 
= و ( استحسان الخوض فى الكلام) و (اللمع فى الرد على أهل الزيغ والبدع) . 

ولابن عساکر کتاب (تبیین کذب المفتری » فیما نسب الی الإمام الأشعرى) ولمحمود 
غراب کتاب (الأشعری) . 

راجم : طبقات الشافعية ۲۶۵/۲ ؛ المقریزی ۳۹۹/۲ ۰ ابن خلکان ۳۲۱/۱ ۰ البداية 
والنهاية ۱۸۷/۱۱ ۰ الجواهر المضيئة ۳۰۳/۱ داثرة المصارف الاسلامية ۰۲۱۸/۲ 
وفی اللباب ٩۲/۱‏ مولده سنة ۲۷۰ه . وفی تبیین کذب المفتری ثبت لکثیر من مؤلفاته 
۱۶۰-۸ . نشر القدس - دمشق ۱۹۲۸ . 

(۱) ورد هذا الحدیث بألفاظ مختلفة فی : البخاری ۳۲/۸ (کتاب الذب » باب : من كفر 
آخاه بغیر تأویل فهو کما قال) ؛ مسلم ۷۸/۱ حدیث رقم (۱۱۱) ( کتاب الایمان » باب : 
بیان حال لیمان من قال لاخیه المسلم : يا کافر ) ؛ سنن الترمذی ۱۳۲/۵ حدیسث رقم 
(۲۷۷۲) ( آبواب الایمان » باب فى من رمى أخاه بكفر) وقال الترمذى : هذا حديث 
حسن صحيح ؛ سنن أبى داود ۲۲٠/٤‏ حديث رقم )٤1۸۷(‏ (كتاب السنة » باب الدليل 
على زيادة الإيمان ونقصانه) . 

(؟) فى الأصل ( عنه ) . 

(؟) الدهرية : من الفرق الخارجة عن الأديان عموما » تنسب الأفعال إلى الدهر يقولون 
إن الدهر هو الذى يفعل خلقا وإيجادا أو إماتة وإهلاكا . وحكى القرآن الكريم مذهبهم فى 
قوله تصالی حکاية عنهم ؛ یقولون (إن هى إلا حياتنا الدنيا نموت ونحيا وما يهلكنا 
الا الدهر 4 ( الجائية : 4۰ ) وهو آقرب للی القول بالعبئية الجاهلية التی جسدها الشاعر 
الجاهلى فى قوله : ۰ 
أرى المنايا خبط عشواء من نصب **** تمته ومن تخطىء يعمر فیسهرم 
انظر عنهم مادة ( دهرية ) فى دائرة المعارف الإسلامية . 


۱۹۳ 


والحرمان » فليت شعرى هذا الذى ينسب إليهم فى أى كتاب وجدوه ‏ 


لهم ؟ ومتى سمعوه منهم ؟ ومن هذا الذى نقله عنهم ؟ فالله عز 
٠‏ وجل حسبنا وحسبهم . ) 

فان قیل : آنتم نقولون هذا فی الظاهر ۰ وتعتقدون خلافه فى 
لباطن » یقال لهم : لا فرق بیتنا وبینکم + ولیس فی ذلك لبعضنا من 
بعض / الا الظاهر » وليس مكتوب بين أعيننا صادق ولا كاذب . 
فإذا قلتم أنتم تعتقدون فى الباطن بخلاف ما تظهرون () به » قلنا 
لكم : وأنتم تعتقدون فى الباطن أن الله ثالث ثلاثة » فليس تصديقكم 
فيما تدعونه » بأولى من تصديقنا . وإذا كان النبى صلى الله عليه 
وسلم لم يعلم حال المنافقين » وحملهم على الظاهر » حتی 


)١(‏ الحشوية بسكون الشين نسبة إلى الحشو من الكلام » وهو من المصطلحات التى 
أطلقها المعتزلة على مثبتى الصفات بدون تأويل لها » كما يطلقها متأخرو الأشاعرة على 
أهل الإثبات أيضا » قال التهانوى فى كشاف اصطلاحات الففون : هم قوم تمسكوا 
بالظواهر فذهبوا إلى التجسيم وغيره » وقال السبكى فى شرح أصول ابن الحاجب : 
طائفة ضلوا عن سواء السبيل » يجرون آيات الله على ظاهرها ويعتقدون أنه المراد › 
سموا بذلك لأنهم كانوا فى حلقة الحسن البصرى فوجدهم يتكلمون كلاما فقال ؛ ردوا 
هؤلاء إلى حشا الحلقة فنسبوا إليها » فهم على هذا الرأى حشويئة بالفتح لا بالسكون . 
انظر عنهم : الملل والنحل للشهرستانى 31/١‏ ؛ المواقف للإيجى ص5 ؟؛ ط . القاهرة 
ام ؛ منهاج السنة النبوية لابن تيمية ؟//١57-5‏ ؛ دائرة المعارف الإسلامية 
مادة الحشوية ؛ كشاف اصطلاحات الفنون للتهانوى ( حشوية ) . 

(؟) فى الأصل ( تظهروا به ) وهو خطأ واضح . 


۱۹۳ 


۵ب 


مار ف وم گر مر 
نزل عليه جبريل عليه السلام بقوله عز وجل: إذَاجَاءك المتففونَ 
۹ 


6 | 


ندنک ترس وله همم ود وله واه هنن مین 
رکز 4 (۱) لو لم یعلم الرب عز وجل بما هم عليه مسن 
الباطن » ما علم (۲) » وكذلك حال عائشة رضى الله عنها لما 
رموها بالافك » ومضت الی بیت آمها مرضت من الهم والغم › 
وکان النبی صلى الله عليه وسلم يجىء إلى البيت » ويقفف على 
الباب » ويقول كيف تيكم ؟ ولا يقول(") عائشة » لما ثقل قلبه عليهاء 
حتى نزلت براءتها من السماء (؛) فإذا كان النبى صلى الله عليه 
وسلم يحمل هذه الأمور على ظاهرها » ولو لم يعلمه الرب عز 
"أ وجل باطنها » لما علم / فكيف من نزلت درجته عن درجته ؟ 
ونحن الیوم ؛ النبی لیس هو عندنا » وجبريل لا ينزل علينا » فلييس 
لبعضنا من بعض إلا الظاهر ؛ والدلیل عليه لو أن يهوديا أو 
نصرانیا جاء وأسلم » حکم باسلامه ولم يکن لقائل آن یقول له : أنت 
فى الباطن بخلاف ما أظهرت من الإسلام » فإذا كان اليهودى 
والنصرانى الذى قد تحقق منه الكفر » إذا أظهر الاسلام يحمل منه 
على الظاهر ويقبل منه » فمن لم يتحقق منه إلا الإيمان فى عمره 
كله أولى وأحرى أن لا يكفر بالظن . 
(۲) والمعنى أن الله سبحانه وتعالى قد أعلم نبيه بحال المنافقين وما هم عليه ولو لم يعلمه 
الله بذلك ما علمه الرسول صلى الله غليه وسلم ولا أحد من الصحابة . 
(5) فى الأصل ( ولا يقل ) . 
)٤(‏ راجع فى ذلك : الكشاف ؟/85؛ تفسير القرطبى 917/7١؛‏ تفسير الطبری ۲۱۹/۳ . 


غ15 


فإن قيل : كل دين مكتوم دينٌ میشوم » ولو آن ما تعتقدونه حسق 
لأظهرتموه . 

يقال لهم هذا يتعلق به مُن لا عقل له ولا علسم ؛ فان النبسی 
صلَّى الله عليه وسلم لما كان فى دار الخيزران ومعه ذلك التفر 
لقليل» لا يقدرون أن يَظَهَرُوا ولا يُظَهِرُوا ما هم عليه من الاسلام » 
لا يدل ذلك أنّهم على الباطل » بل هم على الحق » بل يدل على 
ضعفهم وقلتهم » وقوة أهل الباطل / وکثرتهم › وقد روى فى الخبر *#-ب 
عن النبی صلّی الله عليه وسلم أنه قال : ( بدا الإسلام غريباً 
وسيعود كما بدأ )(1)» وروى عنه عليه الصلاة والسلام أنه قال: 
لا تقوم الساعة الا علی آشرار آمتی)() فٍظهارهم لما هم عليه 
من التشبیه » ولعنة المسلمین وتکفیرهم (۲)» لا يدل أنهم علی الحق» 
کما آن كثرة الروافض وإظهارهم لما هم عليه وسبّ أصحاب رسول الله 
صلَّى الله عليه وسلم فى بلاد الشام وغيرها » وسكوت أهل السنة 
عنهم » لايدل أنهم على الحق وأنَ أهل السنّة على الباطل بل يدل على 





)١(‏ ورد هذا الحديث فی : مسلم ۱۳۰/۱ ( كتاب الإيمان » باب بيان أن الإسلام بدأ 
غريباً وسيعود غريباً ) ؛ الترمذی ۱۲۹/۶ ( کتاب الایمان » باب ما جاء فى أن الإسلام 
بدأ غريباً وسيعود غريباً ؛ ابن ماجة ۱۳۲۰-۱۳۱۹/۲ ( کتاب الفتن ۰ باب بدأ الاسلام 
غريباً ) ؛ المسند ۲۹۱/۵ . ) 

(۲) ورد هذا الحدیث فی: صحیح مسلم ۲۲۲۸/۶ (کتاب الفتن :باب قرب الساعة) ؛ سنن 
ابن ماجة ۰۳۹/۲؛ (کتاب الفتن باب شدهة الزمان)؛ مسند آحمد ۰۳۹۹/۱ ۰4۰6 ۵4 . 
(۲) فی الاصل ( تکفرهم ) . 


ذلك بجهل اقتراب الساعة وتصدیق النبی صلى الله علیه وسلم » 
فيما أخبر به من قوله صلى الله عليه وسلم بدأ الإسلام غرييا 
وسيعود كما بدأ » وقوله:( لا تقوم الساعة إلا على أشرار أمتى ) › 
ومن شرهم لعنهم لأهل الحق وغيبتهم لهم » وتقبيح اس مهم عند 
العامة (۱ » وتلقيبهم لهم بالأشعرية » وقد روى فى الخبر عن النبى . 
صلى الله عليه وسلم أن رجلا لعن الريح فقال له النبى صلى الله 
۷- علیّه وسلم / ( لا تلعنها فانها مأمورة ) (۲) » وإن من لعن شيئا 
لیس له بأهل رجعت اللعنة علیه . وروی فى الخبر :( أن رجلا 
بعطی کتابه یوم القيامة ۰ فلا یری فیه حسنة . فیقول یا رب آیسن 
صلاتی » وصیامی . فیقال ذهب عملك کله باغتيابك للناس ) ۰ قال 


سر مرس رو و مج 
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الله عز وجل: ولا لتابزوأيا لا لقاب ينس الامم الفسوق بعد 


ج E‏ 
آلایمن» () » وأما تلقيبهم لهم بالأشعرية » فإن هذه التسمية 


. ) فى الأصل ( عن العام ) وصححها الناسخ بالهامش ( عند العامة‎ )١( 

(۲) ورد هذا الحديث فى : سنن أبى داود ۶ حدیث رقم 1٩۰۸‏ ( کتساب الادب » 
باب فی اللعن ) ؛ سنن الترمذی ۲۳/۳ حدیث رقم ۲ ( آبواب البر والدءلة » باب 
ما جاء فى اللعنة ) وقال : هذا حديث حسن غریب لا نعلم احدا آسنده غیر بشر بن عمر؛ 
وصححه ابن حبان 4۹۹/۷ حدیث رقم (۵۷۱۵) ( باب اللعن ؛ ذكر الزجر عن لعن 
المرء الریاح لالها مأمورة تأتی بالخیر والشر معا ) . 

(۳) الحجرات : ۱۱ . 


۱۹۹ 


کقیس وفزارة وسلیم » وقد روى فى الخبر عن النبى صلى الله 
عليه وسلم أنه قال :( الأزد والأشاعرة هم منى وأنا منهم طيبة 
أفواههم لا يغلون » ولا يجبتون ) (۰)۱ وروی عنه علیسه الصلاة 
والسلام أنه قال:( يقدم عليكم أقوام هم أرق منكم قلوبا) (") » فقدم 
الأشعريون فيهم أبو موسى الاشعری ۰ فلما اقتربوا من المدينة 
کانوا یرتجزون » ویقولون : 
غدا نلسقی الاحبة *** محمدا وحزب4 
وروى أن النبى صلى الله عليه وسلم لما نزل عليه / قوله عز 
وجل :۲ يكم لذن ءا منوا من رده نَكعَن دبي سوق ياق 
ألله يقوس مهم وشحب ) ٠ )١(‏ فقال بقضيبه الممشوق فى ظهر 
أبى موسى الأشعرى رضى الله عنه : هم قومك يا أبا موسى أهل 
اليمن . ومعلوم بأدلة العقول أنه لم يظهر أحد من أولاد أبى 





)١(‏ ورد هذا الحديث فی : البخاری ۲۱۸/۵ ( کتاب المغازی » باب قدوم الأشعريين 
وأهل اليمن ) وقال أبو موسى عن النبى صلى الله عليه وسلم : (هم مثى وأنا متهم) ؛ 
سنن الترمذى 781/5 رقم (4040) ( أبواب المناقب ۰ فی ثقیف وبنی حنيفة ) عن أبى 
عامر الأشعرئى عن أبيه قال : قال رسول الله صلى الله عليه وسلم : " نعم الحئ الاشد 
والأشعريون لا يفرئون فى القتال ولا يغلون » هم مثى وأنا منهم .... الحديث " وقال 
الترمذى : هذا حديث غريب لا نعرفه إلا من حديث وهب بن جرير . 

(۲) ورد هذا الحدیث بالفاظ مختلفة فی : البخاری ۲۱۸/۰ ( کتاب المغازی » باب قدوم 
الأشعريين وأهل اليمن ) ؛ مسلم (۷۰/۱) رقم (۸۲) ( کتاب الایمان » باب تفاضل هل 
الإيمان فيه » ورجحان آهل الیمن فیه ) ؛ سنن الترمذی ۳۸۳/۵ حدیث رقم (4۰۲۷) 
( آبواب المناقب » فى فضائل أهل اليمن ) وقال : هذا حدیث حسن صحیح ؛ مسند أحمد 
الاحادیث (۱۳۲۰۹ ۰ ۰۱۳۵۵۲ ۰۱۳۹۸ ۷4۰۲) . 


(؟) المائدة: ٠٥٤‏ . ۱۹۷ 


السب 


موسى الأشعرى إلا رد على جميع المبتدعة من المعتزلة والرافضة 
والمشبهة » وأبطل شبههم وما هم عليه غير الإمام أبى الحسن 
الاشعری ‏ فأنبأ النبى صلى الله عليه وسلم به فى الغيب » كما أنبأ 
عن الإمام الشافعى )١(‏ رضى الله عنه بقوله : ( لا تسبوا قريشا 
فان الله عز وجل يظهر فيهم رجلا يملأ الأرض علما ) (؟). وروی 
فإن عالمها يملأ الأرض علما . واتفق العلماء كلهم على أنه الإمسام 
الشافعى رضى الله عنه » لأنه لم يكن فى الأئمة قرشضى غير 





)١(‏ راجع : تذكرة الحفاظ ۳۲۹/١‏ ؛ تهذيب التهذيب ٠٠١/۹‏ ؛ الوفيات ٤٤١/١‏ ؛ صفة 
الصفوة لابن الجوز ی۲/١٠٠‏ ط . بيروت ؛ تاريخ بغداد ۷۳-۵۲/۲ ؛ حليسة الأولیاء 
۹ ؛ تهذيب الأسماء واللغات القسم الأول من الجزء الأول 1۷-٤٤‏ ؛ طبقات الحنابلة 
84-0 1؛ كشف الظنون797١؛‏ طبقات الشافعية 85/١‏ ١؛‏ البداية والنهاية٠ 55١/١‏ . 
(؟) هذا الحديث ذكره العجلونى فى كشف الخفاء ٩4-5۳/۲‏ حديث رقم (۱۷۰۱) وقال 
ما ملخصه : ( رواه أحمد بصيغة مختلفة » ورواه الطيالسى فى مسنده عن ابن مسعود 
مرفوعا بلفظ " لا تسبوا قريشا فإن عالمها يمل الأرض علما » اللهم إنك أذقت أولها عذابا 
ووبالا » فأذق آخرها نوالا " وفى مسنده الجارود » مجهول » والراوى عنه مختلف فيه 
لكن له شواهد. ورواه البيهقى فى المدخل عن ابن عباسء ورواه الترمذى وقال:حسن.. » 
وقال الحافظ العراقى / وليس بموضوع كما زعم الصغانى إذ كيف يذكر الإمام أحمسد 
حديثا موضوعا يحتج به أو يستأنس به للأخذ فى الأحكام بقول شيخه الإمام الشافعى » 
وإنما أورده بصيغة التمريض احتياطا للشك فى ضعفه » فإن إسناده لا يخلو من ضعف » 
وقد جمع الحافظ ابن حجر طرقه فى كتاب سماه ( لذة العيش فى طرق حديث الأئمة من 
قريش ) وبه يعلم أنه حسن . وصرح بذلك الترمذى ... قال البيهقى وابن حجر : طرق 
هذا الحديث إذا ضمت بعضها إلى بعض أفادت قوة » وعلم أن للحديث أصلا ... ) . 


۱۹۸ 


الشافعىٌ رضى الله عنه » فأنبأ فى الغيب كما أنبأ عن الإمام أبى 
الحسن الأشعرى رضى الله عنه » فمن كان فى الفروع على مذهب 
الشافعىّ » وفى الأصول على اعتقاد / الأشعرى » فهو معلم مما 
الطريق وهو على الحق المبين كما أنشد بعض الأصحاب )١(‏ . 
إذا کنت فی عم الأصول مُوافقا 
لعقدك قول الأشنعرى الس كد 
وعاملت مولاك الكريم مُخالمصا 
قول الإمَام الشافعِى التي اسل 
وأتقنت حزب ابن العلاء مُجَردا 
ولم تغد فی الاعراب رأی المبسرد 
فانت علی الحق الیقین موافق 
شريعة خير المرسلین مد 
فأمّا قول الجهلة : نحن شافعية الفروع » حنبلية الأصول » فلم 
يعتد به لأن الامام آحمد بن حنبل رضى الله عنه » لم يصنف كتابا 
فى الأصول » ولم ينقل عنه فى ذلك شىء أكثر من صبره على 
الضرب والحبس حین دعته (1) المعتزلة الی الموافقسة (۲) بخلسق 
القرآن » فلم يوافق» ودعى إلى المناظرة فلم يناظرء والاقتداء بمن 








)١(‏ ذكر ابن عساكر هذه الأبيات فى كتابه تبيين كذب المفسترى ونسبها إلى بعصض 
الأصحاب من الشافعية دون تحديد لقائلها . 

راجع : تبيين كذب المفترى ص5١‏ » الطبقات الکبری للسبکی ص ۱۰. 

(۲) فی الاصل ( دعوة ) . 

(؟) فى الأصل ( المخالفة ) وصححها الناسخ فى الهامش إلى ( الموافقة ) . 


“ب 


صنف في ذلك » وتكلم فيه وقنع المبتدعة بالأدلة القاطعة والحجج 
الباهرة » آولی وأحری ‏ وإذا كان النبى صلى الله عليه وسلم مع 
جلالة قدره » وعلو منزلته » وإظهاره المعجزات والدلائل والایات 
لم يخل من عدو منافق / ۰ وحاسد فاسق ينسب إليه ما ليس هو 
عليه وأصحابه المقطوع لهم بالجنة » فكذلك فيمن نزلت درجتهم 
أولى وأحرى أن لا يسلم من ذلك . ينبغى للعاقل المكلف إذا سمع 
عن هذه الطائفة - أعنى الأشعرية - ما ينفر قلبه عنهم › 
أن لا يبادر. بالتصديق لذلك » فلیس تصدیق من ,صدقه أولى من 
تصديقهم فى إنكارهم فيما ينسب إليهم من خلق القرآن وضیره » 
ولأن المسلم لا يجوز له أن يكفر المسلم بالتقليد من غير نص فى 
حاله » ولا تثبت )١(‏ فى أمره » قال الله تعالى :۶ يا أيها الذين 
آمنوا إن جاءكم فاسق بنبأ فتثبتوا - بقراءة من قرأ - أن تصيبوا 
قوما بجهالة فتصبحوا على ما فعلتم نادمين 4 (؛) . فمن كان 
مقصوده معرفة ما أهل الحق عليه» والرجوع عن تكفيرهم (*) 
ولعنهم » فليدبر ما أشرت إليه يصل إلى مقصوده . 

والحمد لله وحده وصلى الله على سيدنا محمد وعلى آله 
وصحدبه وسلم تسليما كثيرا إلى يوم الدين » والله الموفق وعليه 
التکلان وبه المستعان . 





(۱) فى الأصل ( يثبت ) . 
(۲) الحجرات : ٩‏ 

(؟) فى الأصل ( تكفرهم ) . 
e»‏ 
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* هرس الأبات القرآنية 
** هرس الأحادیت النبوية 
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* هرس المصادر والمراجم 
* قهوس الموضوعات ‏ 
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( رإفكوإله واحد) 
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( آعدت للمتقن 4 
سورة النساء 
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(ران خفتم شقاق بینهسا فابعنضوا 
حکما من اهله وحكماً من أهلها» 
( وم یقتل مزمدا متعمداً فجزاؤه جهنم خالداً فيها © 


ال( ومن یشاقق الرسول من بعد ما تبين له الهدىويتبع غير ٠‏ 


سبيل المؤمنين نوله ما تولى ونصله جهدم وساءت مصيراً © 
وكلم الله موسى تكليماً © . 

ل لئلا يكون للناس على الله حجة بعد الرسل » 
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( الذی خلق السسماوات والاأرض 
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سوراه ااصسص 
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فهرس الأحاديث النبوبة 


موه 
( حرف الالف ) 

[ ابن ملجم يقتلك ] 

[ احتجت الجنة والنار ..] 

[ ادخرت شفاعتی لاهل الکباثر من أمتى ] 

[ إذا لعن آخر هذه الأمة أولها ..] 

[ الأزد والأشعريون هم منى وأنا منهم ..] 

[ اشرفت على الجنة فوجدت أكثرها البله] 

[ اقتدوا باللذين من بعدى أبو بكر وعمر..] 

[ اقرأوا البقرة وآل عمران ..] 

[ أقرب ما يكون العبد من الله عز وجل إذا سجد ..] 

[ اللهم إنى أعوذ بك من عذاب القبر ] 

[ أمرت أن أقاتل الناس حتى يقولوا لا إله إلا الله ] 

[ أنا مدينة العلم وعل بابها ] 

[ إن أردت اللحوق بى فعليك بكثرة السجود ] 

[ أنت منى بمنزلة هارون من موسى ] 

[ إن تولوها أبا بكر تجدوه ضعيغا فى نفسه قويا فى أمر الله] 

[ أن الله عز وجل إذا علم من عبد أنه 

يبغض صاحب بدعة غفر الله له ] 

[ إن الله كتب فى كتاب ... إن رحمتى سبقت غضبى ] 

[ إن النار يلقى فيها وتقول هل من مزيد 

حتى يضع الجبار قدمه فيها ] 

[ إن ربكم واحد وإن أباكم واحد كلكم لآدم وآدم من تراب ] 

[ أن رجلا يعطى كتابه يوم القيامة فلا يرى فيه حسنة ..] 


| لصا هه 
۱۷۹ 
۱۹۵ 
۱۹۹ 
۱۸ 
۱۹۷ 
۱۹۸ 
۱۷۲ 
4۷ 
۵ ۵ ۱ 
۱۷۰ 
۱۷ 
۱۷۸ 
۱۷۳ 
۱۸/۷۳ 
۱۷۳ 


۱۸۸ 
۳۹ 


۱:۱ 4 


۱۷۸ 
۱۹5 


۳۱۳ 


( حرف الألف ) 
أ [ إنكم ترون ربكم عيانا كما ترون القمر ليلة البدر] 
[ إن لله تسعة وتسعين اسمأ ] 
[ إنما الأعمال بالنيات ] 

( حرف الباء) 
[ بدأ الإسلام غريباً وسيعود كما بدأ] 
[ بين الإسلام وبين الكفر ترك الصلاة ] 

( حرف التاء ) 
[ تخرج طائفة من أمتى من النار بشفاعتى 

وقد صاروا كالحممة ] 

[ تقتلك الفئة الباغية ] 


( حرف الخاء ) 
[ خلق آدم علی صورته ] 
[ الخير كله بيديك والشر لیس اليك ] 

( حرف الراء ) 
[ رایت ربی فی آحسن صورة ] 

( حرف السین ) 
[ سيجرى بين أصحابى هنيهة يغفرها الله هم لسابقتهم ] 

( حرف الطاء ) 
[ الطهور شطر الایمان ] 

( حرف العین ) 
[ على على الحق والحق معه حیث دار ..] 

( حرف القاف ) 


[ القبر إما روضة من ریاض الجنة آو حفرة من حفر النار] 
[ القدرية مجوس هذه الأمة ] 

( حرف الكاف ) 
[ کل مجتهد مصيب ] 
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۱۹۵ 
11/11 


۱۹۹ 


AY 


۱ ۲ 
"4 


1/14۹ 


A۸ 


۱۷۰ 
۱۳۸ 


( حرف اللام ) الصفحة 
[ لا تزال جهنم تقول فل من هزيد 


حتی یضع رب العزة قدمه فتقول قط قط ] ۱5۹ 
[ لا تسبوا قريشا فإن الله عز وجل یظهر 
فيهم رجلا يملا الأرض علما ] ۱۹۸ 
[ لا تقوم الساعة إلا على أشرار أمتى ] 141/146 
[ لا تلعنها فانها مأمورة ] ۱ ۱۹۹ 
[ لا يقرأ الجنب ولا الحائض شینا من القرآن ] ۱۳۸ 
( حرف المیم] 
[ ما طلعت الشمس ولا غربت علی رجل ٠‏ 
بعد النبيين والمرسلين أفضل من أبى بكر ] ۱۸۲ 
[ مرو! آبا بکر فلیصل بالناس . لا ینبغی 
لقوم فیهم آبو بکر ان یتقدمهم غیره ] ۱۱۹/۱۷۹ 
[ من اجتهد فأصاب فله آجران » 
ومن اجتهد فأخطأ فله أجر ] ۱۸4 
[ من انتهر صاحب بدعة ملأ الله قلبه إيمانا وأمنا] ۱۸۸ 
[ من أهان صاحب بدعة أمنة الله من الفزع الأكبر] ١14‏ 
[ من زاد علی الثلاث فقد أسرف ] ۹ 
[ من كتم أخاه نصيحة أو علما ..] ۱۰۹ 
[ من كنت مولاه فعلی مولاه ] ۱۷۳ 
ا ( حرف الواو ) 
[ وفى حافتى الصراط كلاليب معلقة 
مأمورة باخذ من أمرت به ] ۱۷۰ 
( حرف الیاء ) 
[ یومکم اعلمکم و افضلکم ] ۱۷۹ 
[ يا على يخرج قوم من قبل المشرق يقال لهم الرافضة ..] ۱۸۹ 
[ يد الله ملأى لا يغيضها نفقة سحاء الليل والنار ] ۱۷۰ 
[ يقدم علیکم آقوم هم آرق منکم قلوبا ] ۱۹۷ 
[ ينزل ربنا كل ليلة إلى سماء الدنیا ] 1/4 


۳۹ 


کصرس الأعام* 


الآجرى , أبو بكر » نحمد بن سين 
آدم - علیه السلام - 


الآمدى, سيف الدين » على بن أبى على 
إبراهيم - غليه السلام - 


إبراهيم بن على بن يوسف 
أبو إسحاق الشيرازى 
إبليس 

ابن أبى داود » الأنصارى 
محمد بن على 

ابن ابی عاصم › الشیبان 
امد بن عمسرو 
ابن الأثبر .على بن أب الكرم 

ابن الأعرابسی » الراوية ‏ محمد بن زياد 
ابن تيمية » أحمد بن عبد الجلييم 


و 


* الفهرس مرتب هجائياً على التجريد من أداة التعريف (ال ). 


السك حة 
۱۹ 
۶ ۱۱ 
1۱,۹۹ 
۷۱ 
۰۵ ۲ ۱۰/۱ 
۱-۶ 


۱+, ۸ 
۳ ۳ 


٤١ 


۱۸۳ 

۱/۰ 

2۰۳۱۰۵۶ ۰ 

۷ ۳ ۶5 
۱/۷ ۵۸/۵۷/۵۹۰۹ 
۹ ةا 
۰ ۱ ۱ 
لل ۱ 
۶ ۹۰/۱۸۸ ۱۹۳/۱ 


ابن اجسوزی «مال الدین بن [برآهیم 
ابن حبان » محمد بن حبان 


ابن حزم , على بن محمد 


ابن خزيمة » محمد بن إسحاق 
ابن خلكان , أحمد بن إبراهيم 
ابن الدمیاطی ‏ محمد بن محمود 
ابن رشد » محمد بن أحمد 


ین افو » أبو الحسن » على بن عبد الل 
ابن السكيت » أبو يوسف 

يعقوب بن إسحاق 

ابن شاقلا 

ابن عباس > عبد الله 

ابن عبد البر »أبو عمر » يوسف بن عبد الله 
ابن عبد ربه » القرطى › سعيد بن عبد الرحمن 
ابن عثمان الصابوين » إجاعيل بن عبد الرهن 
ابن عدی . آبو زکریا » ببی بن عدی 
ابن عراق » على بن محمد 

ابن العربی » آبو بکر بن العربى 

ابن عساکر » على بن الحسين 


ابن عقيل » البغدادی » على بن عقيل 
ابن عمر » عبد الله بن عمر 
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۱۸/۹۰ 


۱٩۹ ۹۸ 


1۱ ۲ ۷۲ 
۱1 ۹ 
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۸۰ 

48 

١1111 ۷/۷۱/۷۳۰۳ 
4١ 

١٠ 

4.5 

۱۹۸ 

ا 
۱۸/۳/۹ 

۱" ۸ 
11۹/14۲ 

4۸ 
۱-۲ (۸ 


ابن فورك ‏ أبو بكر بن محمد 


ابن کر .۰ عماد الدين بن إسماعيل 
ابن لهيعة 2. عبد الله 
ابن ماجة ؛ محمد بن يزيد القزوينى 


ابن مسعود » عبد الله 

ابن أم مكتوم » عمرو بن قيس 

ابن ملجم » عبد الرهن 

ابن منظور › محمد بن مکرم 

ابن النديم » محمد بن إسحاق 

آبو آهد بن عبد الوهاب بن رامين 

آبو بصرة الغفاری » خمیل بن بصرة 
آبو بکر البرقاین » أحمد بن محمد بن أحمد 
آبو بکر الشاشی » محمد بن على بن حامد 
أبو بكر الصنديق ‏ عبد الله بن عثمان 


أبو عبدالله البيضاوى » محمد بن عبد الله بن هد 
أبو حاتم القزوییی » محمود بن الحسن 


۱۹/۷۲ 

۳ 
۱ ۰۹ 

۱! ۹۸ 

۱۷۷ 

۱"۱ ۹ 

TTA‏ ل 
0 
۳ ۱ 

۱۳۳/44 

۱۸۰ 

۱۷۹ 

۱۹۰ 

۷۱ 
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۱۸۳ 

: 

۵ 

۱۱ ۱ ۹ 
۱۷۸۷۱۷۰۷۷۵۹۶ 
AAA 
۱ 
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۳۱۹ 


أبو الحسن الأشعرى ع على بن إماعيل 


آبو حنيفة النعمان ۰ النعمان بن ثابت 
بو داود : سلیمان بن الا شعت 


أبو الدرداء » عوئر بن. مالك 

آبو الژناد »> عبد الله بن ذکوان 

آبو زید الأنصاری ۰ سعید بن رس بن ثابت 
أبو سعيد الخدرى ۰ سنان بن مالك بن سنان 
أبو الطيب . طاهر بن عبد الله 

أبو عامر الأشعرى » عبيد بن سليم 

أبو عبيدة بن الجراح » عامر بن عبد الله 
بو علی اجبنی ۰ محمد بن عبد الوهاب 
آبو العلاء . عبید بن حمد القشیری 

أبو موسي الأشعرى , عبد الله بن قيس 
أبو نصر السجزى › عبد الأول بن عيسى 
أبو نعيم » أحمد بن عبد الله الأصفها 

آبو نواس » الحسن بن هانى 

أبوهريرة »عبد الر من بن صخر 


أبو اليسر , محمد بن محمد بن الحسن 


۳۳۰ 


۳۸۲ ۲۳ 


ا ف 


۱۳۰ ۷ ۷ ۹ 
۱۷/۷۱۰/۱۶۹ ۹ 
۱5۲ ۶ 
١م‎ 

۹ ۲ ۲۳ ۱۵ 
۹ ۱ 1۱ 
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ء 4 

۱۷۰ 

۸۰ 
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۱ 

۱۹۷ 

۱۹۰ 
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۱۳ 

1/141 
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۱۱۵/۱۹۰ 
۱۳۰/۱۹ ۱/۱۹ ۱۱۹ ۹:4 
۱,۷ ۷۰ 

۱۸۷ 


آبو فاطمة الدوسی ‏ عبد الله 


آجد بن صاخ ۰ 

آچمد بن عبد الرزاق الکبیسی ‏ 
أحمد بن عصمة النيسابورى 
أحتمد شاكر 

الأخفش » سعيد بن مسعدة 
أرسطو 

الأزهرى > محمد بن أحمد 
أسامه بن زيد » أبو محمد 
الاسفرایینی » محمد بن عبد الله 
إماعيل حقى 

الأصمعى » عبد الملك بن قريب 
الأعرج » جى بن عبد الحق 
ألفريدجيوم ٠‏ 

٠‏ الألباین محمد بن ناصر الدين 


امرؤٌ القيس ابن حجر بن الحارث الكندى 
أنس بن مالك 2 أبو قامة 


۱۷۷ 

۵ ۵ ۶۸ 
۹ ل 
۰ :۱ 
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۷۳۹ 


الأنصارى » عبد الله بن محمد 
الأوزاعى » عبد الرحمن بن عمرو 
الایجی ۰ عبد الرحمن بن أحمد 
أيوب - عليه السلام - 
الباقلائ » محمد بن الطيب 
البخارى » محمد بن إسماعيل 


بدر الدين بن جماعة 

البزار > آهد بن عمرو 

بشر بن عمر 

البغدادی » عبد القاهر بن طاهر 


البغوى » أبو محمد الحسين بن مسعود 
لبوصيرى » أحمد بن أبى بكر 
البیهقی . آحد بن الحسين 
التبريزى » عبد الله بن العز 
الترمذى » محمد بن عيسى 


التهائوى › محمد بن على 


۳۳۲ 


۱۳۲ 

۱۳۹ 

۱۹۳ 

۲۲ 

۱۳/۱۳/۹۹۷۷ 

۳۹ ليل 
۵ ۱ ۱ 
۷۲ ۱۳۸۱۷۰۷۱ 
۱/۷۳ ۱ ۱1۱ 
۸۸ ۱۹/۹۳ 
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۱۳۷۹/۱۳/۸ 

۳ 
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۱۰۱۸۹ 

4۳ 
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۱ ۳ 
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۱ ۸ 
1۱۷ ۱ ۹۹ 
۱-۱ ۸/۷/۷۸ 

۱1 ۱ ۸ 
۱۳۳۷ 


تعلب ؛ الكوفى ۰ آحد بن بجی 

جابر بن عبد الله بن حرام 

الجاحظ » عمرو بن بجر 

جبريل - عليه السلام - 

جبير بن مطعم 

الخرزى 

الجهم بن صفوان 

الجوهرى 2 محمد بن [#ماعيل 

اجحوینی » إمام الحرمين » عبد الملك بن عبد الله 


الحافظ ابن حجر العسقلاى 

الحافظ العلائى, خليل بن كيكلدى 
حذيفة بن اليمان 

الحسن البصرى › ابن يسار 

حسنين مخلوف 

الحسين بن خالد 

حمرة بن عبد المطلب 

ابن الحنفية » محمد بن على 

حيدر بن محمود الشيرازى 

خريمة بن ثابت 

الخلعى » على بن الحسن 

الخليل بن أحمد الفراهيدى 
السجیزران ۰ زوجة الهدی العباسی 
الدارمسی ۰ عبد ال بن عبد الرهن 
الدیلمی ۰ شهر دار بن شیرویه 
الذهسی . مس الدين محمد بن أحمد 
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۱۹۸ 
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۱۸۹/۱ ۹/۸ 


YY 


الرازی . فخر الدین بن محمد 


ربیع الرأی » أبو عثمان 

زادة السمجسی » حمد بن مصلح 
الزجاجی ۰ اخسن بن حمد 

الزركلى» خير الدين 

زكريا على يوسف 

زيد بن يشيع 

الزيلعى, جال الدين ٠‏ أبو محمد عبد الله 
السيكى » عبد الوهاب بن على 

سعد بن ابی وقاص 

سفيان الثورى= سفيان بن سعيد 

سليمان - عليه السلام - 

سلامة بن ررح 

السمعاین ‏ عبد الكريم بن محمد 
سهل التستری » أبو محمد محمد بن عبد الله 
سهیل بن ی صاح 


الشافعی ۰ محمد بن إدريس 


الشریف آبو جعفر بن أبى موسى 
الشهرستان . محمد بن عبد الكرم 


الشوكانى » محمد بن على 


Y٤ 


۷۳/۷۱/۸۶۰۲ 
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E 

3 

۲ 

۱۹۰ 

۱۳۱ 

۱۷۳ 
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۱ ۶ 

٤ 
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الصفدى ؛ خليل بن أيبك 
الطبرانى » سليمان بن أحمد 
الطبرى ٠‏ حمد بن جرير 


طرفة بن العبد بن سفيان ۰ آبو عمرو 
طلحة بن عبيد الله 

عائشة بدت ألى بكر 

عباس الباز 

العباس بن عبد المطلب 
عبد الرهن صدقی 

عبد العزيز بن أبى رواد 
عبد الکرم عثمان 

عبد ال الدامغاین 

عبد الله بن آمد بن حنبل 
عبد الله بن سلمة 

عبد الله بن عمرو بن العاص 
عبد اجید بن عبد العزیز 
عبد اجید ترکی 

عبد الملك بن مروان 
عثمان بن عفان 


العجلوین » (ماعیل بن حمد 

عرفان عبد الحميد 

عقيل » على بن عقيل بن محمد بن البغدادى 
العقيلى؛ أبو زكريا بن على السلارى 


١ 
۱-۳۱ (۳ 
۱" ۳ 
۱۹ ۵ 
۱۸۱ 
۱۰۱ ۰۸ 
۱۹5 ۵ 
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۱۷۷ 

۱۹۰ 

۱۸۹ 
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۰ 
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۱۸۱ (۸ 
۱" ۰۵ 

۱۹۸ 

۷۱ 

۱۹۸ 
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على بن أبى طالب 


على سامى الدشار 
على القارى 

عمار بن ياسر 
عمر بن الخطاب 


عمرو بن العاص 
العلاء بن عبد الرحمن 
عيسى البابى الحلبى 


عيسى ابن مرم 
الغزالى » محمد بن مد 


غيلان الدمشقى 

فاطمة ببت محمد بن عبد الله 
الفراء ‏ يحبى بن زياد 

فرانز شتاینر 

فرعون موسی 

قاسم القونوى 

القاضى عبد الجبار 
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۸/۳ 

۱" ۸/۹۵ 

۱۸۷ 
ما 
لباه 
و1١‏ 
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ل 

۱ ۷ 
۱۰۳۹ 
۱۳:۳۳ 

۱۱۱۱ ۱/۰۹۹/۱۳۷ 
۱۵ ۳ 
۱۱۹ 

۱۷۷ 

4۳ 

۲ 

۳۹۱ 

۱۶۰ 

۱, ۹ 


القرطی ۰ محمدبن أحمد 
القشيرى» أبو القاسم عبد الکرم 
قيصر أبو فرج 

کارل بر و کلمان 

الكلابى » أبو زياد » يزيد بن عبد الله 
مالك بن أنس ع أبو عبد الله 
المبرد ؛ محمد بن يزيد 

نحب الدين الخطيب 

محمد أبو النور 

محمد بدر 

محمد بن الحنفية 

محمد بن زيد 

حمد بن السماهانی , القاضی 
محمد بن منصور الزاهد 

محمد حامد الفقى 

محمد رشاد سال 

حمد زاهد الکوثری 

جمد السید اطلیند 

خمد عيسى صاخية 

حمد محبى الدين عبد الحميد 
محمد نجيب المطيعى 

حمود الطناحی 

حمود غرابة 

محمود فاسم 


۱۹۸ 

۳ 

۱ 

۹ 

۳ 

۱ ۳ ۸ 
1 ۳ 
۱۷۵ 

۱۸۶ 

Vo 
۸/1۷۱1 
۱۸۵ 

5 

۱۸۹ 
۰2۱۱۵۰ 
1405 
۱/۹/۷۳ 
۱9۵۰/۳۸ 
۹ 

V1 4 

۱ 

۲ 
۱:۹ 
۳ 


۳۳۷ 


مسلم . ابن احجاج القشیری 


مصعب بن ماهان 

الطرذی . آبو الفتح ناصر الدین 
معاذ بن جبل 

معاوية بن أبى سفیان 

معبد الجهنى» ابن عبد الله 

المقريزى؛ أحمد بن على 

النذری » عبد العظيم بن عبد القوى 
موسى - عليه السلام - 


لموفق الحنفى 

ملا علی؛ على بن محمد 
النابغة الزبيائن» زياد بن معاوية 
نافع مولى بن عمر 
النسائى » أحمد بن شعيب 
اللسفی . آجمد ابن عمر 
نظام اللك ۰ الحسن بن على 
اللفراوی : أحمد بن غنيم 
نفطويه ‏ إبراهيم بن محمد 
النقال » شاعر مجهول 

توح عليه السلام - 


النووی ؛ یی بن شرف 


۳۳۸ 


۱ ۱ ۱ ۱ ۷۸ 
۱ ۱ ۰ 
۱-۳-2, ۹ 
۱۸3 ۳ 
۱۹/۱ ۸ 

۱۹۸ 

۱+ 

۱۰۸ ۱ 
ع "۱ 
۱۹۹ 

۱۹۳/۱۹۰ 

٤۸ 

AT NTT ۹ 
۱7-۷ ۵ 
ب‎ 

۳۵ 

4١ 

۱۸۹ 

۱۱۹/۱۵۵ 

۱۰ 

۸/۳ 

۲ 

é۳ 

۱ 

۱۹۹ 

۱۳۰ 


هارون - عليه السلام - 
هشام بن الحكم الرافضى 
هشام بن سام الجواليقى 
افندی ‏ محمد بن طاهر 
الهيشمى > نور الدين بن محمد 
وهب بن جرير 

یعقوب اضرمی. ابن (سحاق 
یوسف - علیه السلام - 


يوشع بن نوك 


۸۳/۱۷۲ 
۱۸۹ 
۱۸۹ 
۱۹۵ 

۱۱/۱۸ 
۱۹۷ 
۱۷۹ 

۱-۱۰۷ 
۱۸۰ 


قایمة باه ه المسادر والمرابجع * 


اهم الكتاب 


الإبانة فى أصول الديانة . 


ابن تيمية وموقفه من قضية 
الإتقان فى علوم القرآن. 


اجتماع الجيوش الإسلامية . 


إرواء الغكثيل. 


ال کلام . 
الأسماء والصفات. 


أصول أهل السنة والجماعة. 





المسؤولةك 


د . محمد السيد ء الخجلينك . 


جلال الدين بن عبد الرهن 
السیسوطی . 

محمد بن أبى بكر ؛ ابن قیم 

الجوزيسة . 

محمد بن ناصر الديسن › 

الألبانسى . 

محمود بن عمر, الزمخشرى . 


فخر الدين بن محمدء 
الرازى. 

جمد بسسن الحسسين › 
النيسابورى البيهقى . 
على بن إسماعيل»؛ 
الأشعرى. 

على حسسسب الله . 


الطبغة والتحقيق 


ط. دار اللواء ‏ الریاض 
۶ تحقيق/ 
د . محمد السيد الخليئد . 
ط. مجمعالبحوث 
الإسلامية 91/8 ١م‏ . 

ط . الملوسوية ‏ القاهرة 
۷۷ ۷ هب . 

ط. الإمام _ نشر/ 
زكريا على يوسف . 
ط . الکتب الاسلامی سب 
القاهرة . ۱ 
ط . دار الشعب - القاهرة - 
مم 
ط.الخسيرية القاهرة. 


ط .القاهرة ‏ ٠191م‏ 


ط . دار اللواء ‏ الرياض 
تحقيق/د .محمد السيد الجلنيد 
ط . دار المعارف ‏ القاهرة 
ممم 


© الفهارس مرتبة ترتيبا هجائياً معتمدا على التجريد من الألف واللام . 


۳۳۱ 


الأمصون الخمسة. 
أصول الدين . 
أصول الفسقه. 
الأ لام. 


أعلام الموقعين عن رب 
الى المسين . 


اقعضاء الصراط المستقيم . 


إلجام العوام فى علم الکلاغ . 


الإنصاف فيما يجب اعتقاده. 


أبس الفقهاء . 


الا بس ان 


لحر الحيط . 


۳۳ 





¢ امد بن الأسد أبادى‎ ٠ 


( القاضی عبد الجبار) 
عبد القاهر بن طاهر › 
ال غ داادى . 


د . محمد أبو النور زهير . 


خبرالدينء؛ 
الزركلى . 

محمد بن ابی بكر › 
ابن قيمالجوزية. 


محمد بنأحمدء 
الغزالى ( أبو حامد ) . 
محمد بن الطيب » الباقلابئ. 


قاسم بن عبد الله ع 


۱ قوذ لوىي. 


آهد بنن عبد اطلیم ‏ 
أثير الدييئن بن محمد ع 
أبو حيان. 


ط . ۵۱۹۵ مقیسق | 
د . عبد الكريم عثمان . 
ط . استنبول ۸۱۹۸۲ . 


ط . دار الفكر العربسى 
۷ 2 . 

ط . دار العلم للملايين 
۲ . 

ط . الطبعة الثانية ۸۱۹۰۵ 
تحقيق / محمد محسى الدين 
عبد الحميك . 

ط . آنصار السنة الحسمدية 
6م تحقيق/ 
تحمد خامدالفقى. 
ط . المنيرية ‏ القاهرة ل 


. مجموعة القصور العوالى‎ ٠ 
/ ط .الخانجى  ت#هقيق‎ " 


محمد زاهد الكوثئرى. 
ط . دار الوفاء ‏ جسدة 
۲ تحقيق / أخقد 
عبد الرزاق الكيبسى . 

ط . أنصار السنة احمدية 
۹ . 

ط .السعادة ۱۳۲۸ ه . 


اللداية والنهاية. 
تاريخ الأدب العرببى. 


تاریسخ الطسبری . 
الساريخ الكبيبير. 


التبصسر فی السسدین . 


تبیین کذب الفتری فیا 
نسب إلى الإمام الأشعرى . 
تذكرةالحفساظ. 


تذكرة الحفاظ فى بعض . 


المترادفات من الألفاظ . 
تذكرة الموضوعات . 


مه مه 


ترتیسب القاموس ۱ 
السرغیسب والترهیب : 


عماد الدين بن إ«ماعيل » 
كارل. بروكلمان. 


محمد بن جرير » الطسبرى . 
خمد بن إسماعيل: البخارى . 


حمدبن عبد الله» 
الاسفراينسس . 
عسلى بن الحسسين › 
ابن عساكر . 
محمد بن أ حمد» شس الدين ) 
الذهبى. 
سعيد بن نبهان ؛ الحضرمى. 


محمد بن طاهر › السهندى . 
الطاهر بن أحمد , الزاوى. 


عبد العظيم بن عبد القوى › 
ال نتنذلرى . 
على بن محمد ؛ الجرجانى . 
عماد الدين بن إ«ماعيل » 
ابن كللكبسير. . 


ط .دار السریان ۵۱۹۸۸ . 


ط . الهيئة المصرية العامة 
للكتاب 6 . 

ط . القاهرة ۱۳۲۹هت. 
ط . دار الكتب العلمية س 
بيروت ‏ بسمسراقبة | 
محمد عبد المعيد خان . 

ط , ۱۹٥۵‏ م۵ تحقيق/ 
محمد زاهد الكوثرى . 


ط . القدس سب دهمشق 


.« ۸ 

ظط . المنسيرية ب القاهرة. 
ط.الحلبى ۱۹۵۹ . 
ط . المنبرية _القاهرة 
۳ سب . 

ط . الطبعة الشالثة س دار 
الفکر ۱۹۵۹ . 


ط . الحلبى ل الطبعة الثانية 
۳اه ت ۵۱۹۵6 
ط . اصلسی ۵۱۹6۸ . 


ط . عیسی اطلسسسیی بت 
القاهرة . 


۳۳۳ 


تفس ر ابص اری . 


تفسسير الخازن. 


تفسر السسرازی 
( التفسیر الکبیر ) . 
تفسير الطبری ( جامع البیان 
فى تفسير القرآن ) . 
تفسيرالقرطبى. 


العفسير الكبير (البحر اتحيط). 
تمييز الطيب من الخبيث 
فيمسا يدور على ألسنة 
الناس مسن الحديث . 
تسزیه الشريعة الرفوعة عن 
ال حادیث الشنيعة الو ضوعة. 


دیب الاأساء واللغات. 


مسسدذیب التهسذیب : 


فذيب اللغفة. 


صفات الرب . 


۳۳ 


محمد بن إمساعيل» 
ال خارى . 
محمد بن إبراهيم » الخازن › 
االغلادى. 
فخر الدين بن لمحمدء 
ال رائزى. 
حملا بسن جريسر › 
الط سبسری . 
محمد بن أحمد ؛ القرطی. 


محمد بن يوسف » الغرناطى. 
عبد الر من بن على ؛ 
ابن الدييسع . 


شهاب الدين بسن امد 
العسقلانى. 


ماد بسن امد 
الا ز رى . 
مد بسن اسحاق » 


ط . الأميرية ‏ القاهرة . 
ط .الحلبى ١١۹١م‏ . 
ط.البهية الصرية ۵۱۹۳۸ . 
ط . الميمنية ‏ القاهرة . 
ط. دار الشعب ‏ القلهرة 


ط . السعادة ۳۲۸ هس . 


ط . صبیح ۱۳۷ه . 


ط . دار الكتب العلمية ل 
بروت ۵۱۹۸۱ . 

دار الكتسب العلميسسة س 
بيروت ۰ ۸۱۹۷ . 

ط.دائرة العازف النظامية س 
حيدر اباك س الا سد 
۱۳۷ شب . 

ط . الدار الصرية للتسألیف 
والترجمة 1555م . 

ط . مكتبة الكليبات 
الأزهرية 954١م‏ . 


الجامسع ١‏ لص ف بسر . 


الجامع الكبير . 


حاشية الشيخ زاده علسى 


الب يطاو . 
حزانة اللبغلادى. 


خصصطط المقرييزرى. 


دائرة المعارف الإسلامية . 
درء تعارض العقل والنقل . 


ديواث امسرىء القيس . 


ديوان طرفة بن العبد . 


الذخائر فى أحوال 


ذيل تاريخ بغداد . 


الرد على الجهمية. 


الرسائل الكبرى . 


جلال الدين بن عبد الرحمنء 
السي وطى. 
جلال الدين بن عبد الرحمن: 
السي وطی . 
محمد بسن مصلح . زاده 
اجسی. 

عبد القادر بسن عمسر › 
اللغفدادى . 

امد بسن عسلی 
القریسزی . 
مجموعة من العلماء . 
مد بن عسبد اخلیم ‏ 
د . عرفان عبسسد اجسید . 
ابن حجر بسن اطنارث » 
( امریء القیس)الکندی . 
طسو فستة بن العبد . 
عبد اللسه بسن محمد › 
الأأنصارى. 
أحمد بن على › الخطيب » 
ا لیس فسسسدادی . 


امد بن محمد » ابن حنبل . 


جمد بن عمد الحليم » 


ط. الحلبى ‏ القاهرة . 


ط.مجمع البحوث الاسلامية 
القاهرة ۸۱۹۷۹ . 

ط . بسولاق _ القهرة 
۸ . 

ط. القاهرة ۱۹5۹ تحقيق/ 
عبد السلام هارون . 

ط . دار التسحریر للطسبع 
واللشر ۸۱۹۹۱۸ . 

ط. دار الشعب _ القاهرة . 
ط . دار الکتسب ۱۹۷۳ ۸ 
تحقيق/ د .محمد رشاد سام . 
ط . رف سسسسلاد , 


ط . دار صادر ‏ بروت . 


ط . القاهسرة ۸ 2 . 
ط . القاهرة ۸۱۹۶۸ . 


ط . دار الکتب العلمیا بت 
بيروت ‏ تصيح|/ 
قيصر أبو فرج . 

ط . أنصار السنة الغمدية 
۰ هم . 

ط . المطبعة االميمسينة ل 
القاهرة., ) 


0 


رسالة الامام الأشعری السی 
أملالقفغر. 


رفح الملل سشاتسى . 


سلسلة الأحاديث الصحيحة . 


سنل ابن ماجة . 


سنن أبسى داود . 


مسن الإرمذى . 


سنن الدارمى . 


5 . ۰ ال الى ۱ 


سیر آع لام النبلاء . 


۳۳۹ 


أحمد بن عبد الجايم) 
ابن هيمية. 
إماعيل بن محمد , حقى . 
السيد بن محمود » الألوسى. 
محمد بن ناصر الديسن › 
الأللان سى . 

محمد بن يزيد , القزوينی. 


سليمان بن الأشعت 2 
او داود . 


حمد بن عبد الله › 
السسسدارسى . 
أحمد بن شعیب السائی . 


تخس بسن مد 


ط . المكتبة الأزهرية ‏ 
۷ ستسیق | د . 
محمد السيد الخجلينك . 

ط . المكتسب الإسلامى س 
بيروت ١##84اها.‏ 
ط . بولاق ۱۲۷ه . 
ط . اطبرية ۱۳۰۸هب. 
ط . الکتب الاسسلامی س 
یس سروت ۸۱۹۷۲ . 
ط . دار اللحديسث 
( فيصل الحلى ) تحقيق / 
حمد فؤاد عبد الباقى . 
دار احیاء التراث العرین - 
لبنت ان . 

ط . دار الفکر - بیسروت 
۳ تحقيق/ 
عبد الوهاب عبد اللطیف . 
ط . الاعندال- دمسشق 
48 ۳ هھ . 

ط . دار الکتب العلمية س 
يروت . 

الطبعة الرابعة ‏ مؤسسة 
الرسالة ‏ تحقيق |/ 
شعسیب الارن_ژوط . 


الشامل فى أصول الدين ۰ 


شرحا لعقيدة الطحاوية . 


شرح النووى على صحيخ 


شلب الإيماد. 


شفاء الیل . 


عبد اللسك بسن محمسد › 
اللجملوبي. 

محمد بن علاء الدين , 
الدمشقى . 


حى بن مشرف › 
الل وورى. ۱ 
امد بسن این 


.البیهسقی ) اللیسابوزی . 


الجهوهرى. 


محمد بن نتاصسر الدين ۱ 
الالبإاأئنى. 


القشیری .اللیسابوری۰ 
جمال الدین بن إبراهيم , 
ابسن الجوزى. 

محمد بن أبى بكر› 
ابن قهيم الجوزية. 


الطبعة الأولى ‏ تحقيق/ ' 
د . على سامى النشار . 
ط.دار المعارف ۱۳۷۳ هب. 
الطبعة الثامنة -الکتب 
الإسلامى_بيروت 1984م. 
حققها جماعة من العلماء ‏ 
سر ج‌آصادیشه | 
حمد ناصر الدين الألبان. ' 
ط . الصسرية ۱۹۲۹م . 


ط. الطبعة الأولى ‏ القاهرة 


ط . الحسينية ‏ القاهرة 
۳ه . 
ط . الأميرية ‏ القاهرة 
۲ شب . 

انلس الأعسلی للشنون 
الاسلامية ۵۱۹۷۳ . . 
ط . الکتب الاسلامی ل 
بیروت ۱۹۹۰م. 


5 . دار الکتاب اللبنان س 


بيرورت. ٠‏ 
ط . دار الكتب العلمية ‏ 


بروت . 
ط . الاهتام ۱۳۸۰ه. 


۳۳۷ 


ضعيف سنن ابن ماجة . 
ضعیف سنن الترمذی . 


طبقات الشافعية . 


طلب سة الطلبة . 
ظلال المسسة. 
العبر فى خبر من عبر . 
العقلدالفريد. 
العقيندة الأصفهانية . 


العقهيدةالحموية. 
العقيسلة اللظأامية . 


العلو للعلی الغفار فی صحیح " 
الأخبار وسقيمها. 
العين. 


الففاوى الكبرى . 


الفرقان بين الحق والباطل . 
۳۳۸ 


حمد بسن ناصر الدین » 
الألبسانسى. 

محمد بن نساصر الدين › 
الألبسانسى. 

عبد الوهاب بن على ء 
السبكى. 


أحتمد بن عمر ؛ اللسفسی . 


خمد بن نس‌اصر الدين ؛ 
الألبانسى . 
محمد بن آهد.رشس الدین ) 
هد بن محمد ؛ ابن عبد ربه 
( القرطى ) . 


مد بن عبد احلیم.ابن تيمية 
عبد اللسك بسن مد 
الجوينى . 

محمد بن أحمدء(شمس الدين ) 
الذهى . 

الخليل بن أحمد,الفراهيدى . 


أ مد بن عید ا لیم ابن تيمية. 


مد بن عبد احلیم ابن تيمية. 


ط الکتب الإسلامى سب 


یروت 2۱۹۸۸ . 


ط . الکتب الاسلامی س 


بیروت ۱۹۹۰م. 
ط . الحلبى س تحسقيق/ 
د. جمود الطناحسی 
د . عبد الفتاح الحلو . 
ط . الطبسعة العامرة سب 
القاهرة ۱۳۱۱هب . 

ط . دار الکتب العلمية س 
بيروت ٠155م‏ . 

ط . دار الكتب العلمية س 
بيروت ‏ تحقيق/أبو هاجر . 
ط . دار الفکر ۱۹۵۵ 


ط . دار الکتب احسديثة 
1م . 

ط . المطبعة المنيرية . 
ط. الخانجى- تحقيق / 
نحمد زاهد الكوثرى . 
ط . أنصار السنة المحمدية 
۷ه ٠‏ 

ط . مطبعة الصاف س بغداد 
۹ م . 

ط. دار الكسب الحديثة ‏ 
تقلیم | حسنين مخلوف . 
ط.القاهرة 97" زه . 


الفصل ف الملل والاهواء 
والنحسسسل . 

فصل المقال فيما بين الحكمة 
والشريعة من اتصال. 
الفقة الأك ر . 
الفهرست. 


الفوائد المجموعة فى 


الأحاديث الموضوعة . 


الفواكه الدوانى على 


رسالة ابن أي زيد القيروابئ. 
القاموس الخغيط. 


القسطاس المسستقيسم . . 


قضيةالخير والشسر 
فى الفكر الإسلامى . 
الكامل فى التاريخ . 


عبد القاهر بن طاهر › 
البخسسسسدادی . 


علی بن جحمد؛ ابن حزم . 


مد بن هد . ابن رشد 
(أبوالويد). 
التعمان بن ثابت ‏ أبو حنيفة 
مد بسن اسصاق » 
ابسن اللديسم . 
حمد بن علسى › 
الشوكانسى . 


هد بن غنيمء الفراوی . 
نحمد بن يعقوب 2 
الفيروزابادى. 
محمد بن أحمد ۰ الغزالسی . 


د . حمد السید » اجلیند . 


على بن أبى الكرم› 


ابن الأير . 


ط. دار العارف۰ ۵۱٩۱‏ س 
عقیق اجسد سار . 
ط.الشنى ‏ بفداد 
٠م‏ ., 
ط. مطبعةالأداب 
۷م . 

ط . صبيح القاهرة . 
ط . من سلسلة روائسع 
التراث العربى لبنان 

ط . دار الكتب العلمية ‏ 
بیروت ۱۳۹۷ه تقیق | 
عبد الوهاب عبد اللطیف؛ 
عبد الرحمسن الیمانسی 
ط . الأ لية - 
الخرطوم ۱۳۳١‏ ه. 
ط الطبيعة العفالشة ‏ 
دار الفكير. 
ط . مطبعة اللرقى 
۸ هھ . 

ط . ال 2۱۹۸۱ . 


ط. دار م‌ادر ۹ ۸ . 


۳۳۹ 


کستساب السفشسة : 


کشاف اصطلاحات الفنون. 
کشف اخفاء ومزیل الالباس 
عما اشتهر من الأحاديث . 
على أالسسنة الناس . 
الكل ات . 


اللآلىء المصنوعة فى 
الأحاديث الموضوعسة. 
لان المرب . 
مجمع الزوائد ومنبع الفوائد. 


مجم لاللغفة . 


السسسچس و ع 
جمسوع الرسائل والمسائل. 


محصل آفک‌ار التقدمسین 
والكأخحرين. 
مختصر تاريسخ دمشق. 


المستدرك على الصحيحين 
فىالحديث. 
i‏ 


أحمد بن عمرو ؛ ابن عاصم 


محمد بن على ۰ التهانسوی. 
إماعيل بسن مسد › 
المجلونى . 


أيوب بن موسىء أبو البقاء . 


جلال الدین بن عبد الرهن؛ 
السسوطسی 
حمد بن مکرم‌ابن منظور. 
نور الديين بن محمدء 
الهيثعمى. 

أحمد بن فارس» ابن زكريا . 


يجى بن شرف , النووى . 
مد بن عبد الحليم.. ابن تيمية 
اس وازی . 

حمد بن مکرم ‏ ابن منظور 


نحمد بن علد الله 
النيسابورى . 


ط : المكتب الإسلامى ل. 
بسیسروت - تحقیسق/ 
ناصر الدیسن الالبانسي . 
ط. دار العارف ۹۷۷ ۱م . 
ط . مكتبة عباس أحمد الباز 
المروة ‏ مكة المكرمة . . 


ط.. القاهرة 1/8١‏ اهس 
تحقيق / محمد الصباغغ., 
ط . الکتسبة التجارية 
الکبری - القاهسرة . 

ط . دار صادر - بیروت . 
ط . دار الکتب العلمية س 
بیروت 2۱۹۸۸ . 

ط .الطبعة الأول مؤسسة 
الرسالة س بيروت 
تحقيق / زهير عبد النحسن. 
ط . المطيسعى ‏ تحقيق / 
محمد نجيب المطيعى . 

ط . المنار - القاهرة 
2۳۲ 

ط. الحسيية ‏ القاهرة 
۳ سب . 

ط . الطبعة الأولى ‏ 
دمشق ۱۹۸۸ . 

ط . دار الکتب العلمية سب 


پیسسسسسروت . 


المستفاد من ذيل تاريخ محمد نن محمود» ط . دار الکتب العلمية س 


بغ سداد . 


مش كاة المصابسح . 


العجم الشس‌امل للستراث 


العربى المظبسوع . 
العسسونة فی اشسدل . 


الغرب ف ترتیب السمغرب. 


السسلل والل‌حل . 


متساهج الأدلة.. محمد بن أحمد » ابسن رشد 


مناهج البحث عند مفكسرى د. على سامسى السشار . 


الالام . 


ابن الدمسيا لوم ۲ 


أحمد بن محمد , ابن حنبل . 


تبسك الله بسن العسز 2 
إبراهيم بن على» الشيرازى» 
الفيرزاببادى. 
ای الفتح ناصر الدين 2 
فخر الدين بن محمد 
على بن إسماعيل » 


اط . الطبعة الفالثة ب دار 


العارف ٩‏ ۵۱۹6 سب بشرح 
الشیخ/ آحمد محمد شاكر 
ط . الق‌اهرة ۵۱۹۱۲ . 


ط . معهد المخطوطات 
العربية ۹۹۹۳م . ٠‏ 

ط. دار الغرب الإسلامي ‏ 
تحقیق / عبد اجید ترکی . 
ط . الطبعة الأولى ‏ مطبعة 
أسامة بن يزيد ا حلب 
سوریا 2۱۹۷۹ . 

ط . المكتبة الخسيرية 
۸ ۱ هس . 

ط . استتبول ۱۹۲۹هب 


تحقق|رسز. 


ط . الأزهر ۵۱۹۱۲ . 


عقیق | حسود قاسم. 
ط. دار العارف ۱۹۹۷« 


االواق سس سف. 
للوضوعات . 


ميزاك الاغتثدال. 
نز هة الجليس ومنية الأديب 
السونیس ۰ 


نه بس الراية. 


نقساه مدارس علم الكلام . 
نة نقضا لمنطتق. 


نهاية الإقسدام ی 
علم الكسسلام . 
الوافسسی بالوفیسات . 


وفيات الأعهيان. 


YEY. 


آمد بن عبد الحليسم › 
عبد الرحمن بن أحضدء 
الايبجنى. 

جال الدين بن إبراهيم › 
ابن الجسوزى . 

محمد بن أحمد , الذهبى . 
محمد بن أحمد ؛ الغزالى . 


العباس بن علي » اخسینی » 
الکي . 

عبد اللسه بن يوسف ») 
الزيعلى . 

د . حمودقاسىم . 
أجمد بن عبد الحليسم › 
محمد بن عبد الكرم › 
الشهرستانی . 
خلیل بن أيبك الصفدى . 


أ جمد بن إبراهسم › 
ابن خلكان . 


ط. مكتبة ابن تيمية ۹۸۹ ۱ 
تحقيق / محمد رشاد سام . 
ط . القاهرة ۹۳۸١م‏ 


ط . الطبع ةالأولى 


۸ ۱ شس . 

ط , المبرية ‏ القاهرة . 
ط. دار الکتب العلمية س 
پیسسروت . 


ط .اي درية ۵۱۹۲۸ . 


ط . الطبعة الثانية ‏ المكتبة 
الاسلامية ۱۹۷۳ . 

ط . مكتبة مصر 5م . 
ط. السنة المحمدية 1١‏ 9568١م.‏ 


ط . المفسنى ‏ بغداد ‏ 
تصحيح / الفسرد جيوم .. 
ط . الطبسسعة الفسائية ل 
فرائر شتایسر ۱۹۸۱م . 
ط . دار السعادة ٩٤۹١م‏ 
تحقيق/ محمد محى الدين . 


کهرس الموضو عات 


لقا لقا نذا اذا إلا لقا لها لذ لطا یهت یں ای لی لی ان اه ای ي بي 


الم وضو عاثت الصا حة 


علی سبیل التقدیم للدکتور /عبد الصبور مرزوق 
بين یدی الکتاب 

ترجمة الموّلف 

دراسة المخطوط وتشتمل علی : 

١‏ - سیب تألیف الکتاب 

۲- موضوع الکتاب 

۳- بین منهج الموّلف ومنهج السلف فى الصفات الإلهية 
- العلو 

- الاستواء 

- النزول 

- موقف الامام آحمد من التأویل 

4 - قواعد منهج السلف فی الصفات الإلهية 

- جرى السمع على معرفة من هو الله ولیس ما هو 
- القول فى الصفات تابع للقول فى الذات 

- إثبات وجود الصفة لا إثبات كيفها 

- النفى والإثبات يجب أن نتلقاه عن السمع 

- قياس الأؤلى 

- طريقة التنزيه يجب أن نتلقاها من السمع 


الم وضو عات 
- الجمع بین الاتبات واشنزیه 
- الإثبات ليس تشبيهاً 
-٥‏ بين السلف و علماء لک 
- بين الأشعرى والأشاعرة المتأخرين 
5 - نقد منهج المتكلمين فى التنزيه 
۷- نقد منهج المتکلمین فی التوحيد 
- التوحيد ثلاثة أنواع : 
- النوع الأول : توحيد الذات 
النوع الثانى : توحيد الصفات 
- النوع الثالث : توحيد الأفعال 
- منهجنا فى تحقيق المخطوط 
- وصف نسخة المخطوط 
- مقدمة المؤلف 
- مسائل الكتاب وهى : 
-١‏ النظر أول الواجبات 
؟- إيمان المقلد 
۳- حدوث العالم 
4- صفة الوحدانية 
-٥‏ صفة القدم 
5 - مخالفته تعالی للحوادث 
۷- الّه تعالی لیس بچسم 
۰ ۸- صفانه تعالی أزليسة 


NE 


الموضوعات 
٩‏ - صفة العلم 
-٠‏ صفة القدرة 
-١‏ صفة الإرادة 
۲- صفة السمع والبصر 
۳- صفه الکلام 
١ +‏ - صفة الحياة 
١ ٥١‏ - علاقة الصفات بالذات 
5- صفة الاستواء 
- نبوة محمد وو إلى قيام الساعة 
۸ - ترتیب الصحابة فی الفضل 
- خاتمة الکتاب 
- الفهارس 
- فهرس الایات القر آنية 
- فهرس الاحادیث النبوية 
- فهرس الاعلام 
- فهرس المصادر والمراجع 
- فهرس الموضوعات 


۳:۵ 


ماع الأهنرامیوژیشلیل 


